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A Monsieur  E.  RENAN 

DE  l’académie  française 


Comme  philologue  et  psychologue,  dans  la  large  acception 
de  ces  mots,  vous  preniez  le  plus  vif  intérêt  aux  travaux 
de  notre  regretté  Bergaigne.  Permettez -moi  de  vous  faire 
hommage  d’un  livre  dans  lequel,  tout  en  suivant  la  voie 
ouverte  par  l’éminent  indianiste,  je  m’efforce  d’appliquer  la 
philologie  à l’étude  de  l’état  psychologique  de  nos  ancêtres 
indo-européens. 
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En  proposant  aux  indianistes  un  système  d’interprétation 
du  Rig-Yéda  très  différent  de  ceux  qui  ont  eu  cours  jus- 
qu’ici, j’ai  tout  d’abord  à cœur  de  montrer  que  ce  système, 
loin  de  s’appuyer  sur  des  hypothèses  paradoxales,  a,  bien  au 
contraire,  son  point  de  départ  dans  les  idées  que  suggèrent 
naturellement  l’expérience  et  la  raison. 

Je  ne  saurais,  certes,  m’empêcher  de  reconnaître  que  je 
m’écarte  considérablement  des  théories  admises^  en  cessant, 
par  exemple,  de  considérer  à la  suite  des  brâhmanes  le  soma 
comme  le  suc  clarifié  d’une  certaine  plante  formant  le  breu- 
vage des  dieux  et  des  sacrificateurs,  pour  y voir,  selon  les 
indications  des  textes  et  du  sens  commun,  une  huile  ou  une 
liqueur  spiritueuse  dont  l’usage  consistait  à alimenter  les 
tiammes  d’Agni  ou  le  feu  du  sacrifice. 

‘ Un  détail  qui  montre  bien  à quel  point  l'importance  du  soma  comme  aliment 
d'Agni  a échappé  jusqu'à  présent  aux  interprètes  du  Véda,  c’est  que  M.  Hille- 
brant  dans  son  ouvrage  récent  intitulé  : Soma  und  verwandte  Gôtter,  consacre 
à peine  deux  lignes  (p.  263)  à consta'er  que  le  soma  était  versé  dans  le  feu  du 
sacrifice  comme  libation  aux  dieux,  et  n'en  tire  aucune  conséquence. 
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Mais  combien  pourtant  cette  nouvelle  hypothèse  paraitra 
vraisemblable  si  l’on  réÜéchit  que  les  libations  du  sacrihce, 
à moins  d’ètre  destinées  à l’éteindre,  ne  pouvaient  servir  qu’à 
l’allumer  et  à l’entretenir,  et  que,  étant  donné  l’absurdité  de 
la  première  alternative,  la  seconde  prend  un  caractère  pour 
ainsi  dire  impératif?  Combien  aussi  se  justifient  par  là  les 
nombreuses  et  profondes  modifications  en  matière  d’exégèse 
védique,  qui  seront  la  conséquence  forcée  de  ce  changement 
de  perspective  ! 

De  même,  au  point  de  vue  de  l’interprétation  générale  des 
hymnes,  on  m’accordera  sans  peine,  je  l’espère,  qu’il  n’y  a 
rien  d’essentiellement  extraordinaire  ou  illogique  dans  la 
position  que  j’ai  prise  entre  MM.  Max  Millier,  Kuhn,  Roth 
etBergaigne,  d’une  paît,  etMM.Oldenberg,  Pischel-Geldner 
et  Bloomfield,  de  l’autre.  Alors  que  les  premiers  expliquent 
le  Véda  par  une  hypothèse  mythologique  qui  lui  est  antérieure 
et  extérieure,  et  que  les  seconds  font  appel  pour  le  même  but 
à des  documents  moins  anciens  que  ceux  dont  il  s’agit  de  trou- 
ver le  mot,  je  considère  les  textes  des  hymnes  comme  origi- 
naux dans  toute  la  force  du  terme  et  j’y  puise  directement 
les  éléments  d’interprétation  que  ceux-là  demandent  à leur 
imagination  et  ceux-ci  à des  documents  équivoques,  — les 
uns  et  les  autres  à des  données  étrangères  au  domaine  réel 
et  propre  des  idées  védiques. 

Les  théories  nouvelles  excitent  invinciblement  la  défiance, 
et  je  tenais  à présenter  ces  circonstances  atténuantes  de 
l’aspect  novateur  des  miennes. 

Je  passe  maintenant  à l’exposé  rapide  des  principales 
observations  qui  m’ont  guidé  dans  l’établissement  de  la  mé- 
thode requise  pour  l’explication  du  Rig-Véda. 
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Le  caractère  exclusivement  concret  du  vocabulaire  védique 
est  le  sur  indice  de  l’élat  intellectuel  de  ceux  qui  s'en  ser- 
vaient j s’ils  étaient  dépourvus  de  termes  pour  exprimer  l’idéal, 
c’est  que  leur  esprit  ne  connaissait  que  le  réel  et  ne  se  préoc- 
cupait que  du  réel.  Ni  l’abstrait  ni  le  mythe  ne  doivent 
intervenir  dans  l’analyse  que  nous  faisons  de  leurs  idées. 
La  langue  des  hymnes,  presque  toute  en  adjectifs,  ne  vise  que 
des  objets  sensibles,  et  c’est  en  ne  l’oubliaut  jamais  que  nous 
avons  le  plus  de  chance  de  bien  la  comprendre. 

Autant  elle  est  descriptive  et  pittoresque,  autant  sont  peu 
nombreux  les  objets  qu’elle  concerne,  mais  autant  aussi  elle 
use  d’expressions  différentes,  d’images  multipliées  et  de 
métaphores  sans  nombre  pt  ur  en  varier  la  peinture.  Tout  ou 
presque  tout  dans  le  Rig  Vêda  se  rapporte  au  sacrifice 
consistant  dans  l’élément  liquide  et  l’élément  igné  qui  lui 
donnent  naissance.  Ou,  plutôt,  les  sacrificateurs-poètes  ne 
voient  que  la  libation,  soit  sous  sa  forme  première,  soit  à l’état 
mixte  où  elle  est  à la  fois  coulante  et  allumée,  soit  dans  la 
métamorphose  qui  la  change  en  flamme  ; autrement  dit,  ils 
célèbrent  sans  cesse  Soma  destiné  à devenir  Agni,  Soma- 
Agni  qui  participe  de  celui-ci  et  de  celui-là,  ou  Agni,  autre 
nom  de  Soma  transfoiuné.  Mais  que  d’appellations  diverses, 
que  d’épithètes,  que  de  synonymes,  que  de  périphrases,  que 
de  comparaisons,  que  de  formules  énigmatiques  ou  para- 
doxales pour  multiplier  à l’infini  les  désignations  de  l’objet 
unique  et  changeant  de  leur  culte  ! 

Se  rendre  compte  des  traits  si  particuliers  de  ce  style  créé 
sans  modèle  et  resté  sans  imitateurs  est  la  première  con- 
dition requise  pour  s’orienter  dans  le  labyrinthe  de  la  phra- 
séologie des  hymnes.  Indépendamment  de  cette  observation 
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générale,  j’ai  tiré  parti,  à un  point  de  vue  d’ordre  plus  gram- 
matical, des  règles  suivantes  qui  s’imposent  également,  j’en 
ai  acquis  la  conviction  par  l’expérience,  à quiconque  veut 
tirer  le  char  de  l’exégèse  védique  des  ornières  où  il  est 
embourbé  depuis  si  longtemps  : — Interpréter  les  cas  des 
mots  déclinables  d’une  manière  uniforme  et  en  strict  rapport 
avec  leur  valeur  la  plus  généralement  admise  ; ne  considérer 
a priori  comme  adverbes  ou  prépositions  que  les  très  rares 
indéclinables  de  la  langue  des  Védas  ; se  persuader  que  cette 
langue  ne  connaît  pour  ainsi  dire  pas  de  noms  propres  et 
que  la  plupart  de  ceux  que  l’on  regarde  comme  tels  ne 
doivent  ce  titre  qu’aux  préjugés  évhéméristes  des  lexico- 
graphes et  des  traducteurs  ; ne  supposer  le  texte  corrompu 
ou  entaché  d’une  irrégularité  quelconque  qu’après  avoir 
acquis  la  certitude  absolue  qu’il  est  inintelligible  sans  cor- 
rection ; observer  avec  soin  les  coupes  prosodiques  comme 
éléments  de  ponctuation  et  sûrs  indices  de  l’endroit  où  les 
phrases  se  terminent  5 préciser  les  sens  vagues  et  rectifier 
ceux  qui  sont  inexacts  à l’aide  simultanée  de  l’étjmologie,  des 
exigences  du  contexte  et  de  l’esprit  général  des  conceptions 
védiques. 

Dans  une  certaine  mesure  donc,  mon  livre  est  l’exposé  d’un 
système  d’interprétation  du  Rig-Vèda  fondé  sur  les  remar- 
ques qui  précèdent  et,  à cet  égard,  il  peut  être  considéré 
comme  la  préface  d’une  traduction  complète  des  hymnes.  Le 
titre  n’en  implique  pas  moins  un  programme  plus  étendu  et 
qui  embrasse  la  grosse  question  des  sources  de  la  mythologie 
indo-européenne.  C’est,  qu’en  eflFet,  si  les  textes  védiques 
marquent  le  point  de  départ  de  la  spéculation  bràlimanique 
sous  ses  différentes  formes,  si  surtout  les  métaphores  des 
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hymnes  sont,  comme  je  compte  le  montrer,  la  matière  même 
qui  prise  au  propre  plus  tard  est  devenue  la  cause  de  la 
grande  erreur,  du  Trpcôrov  quia,  durant  de  longs  siècles, 
interposé  ses  voiles  fantastiques  entre  l’esprit  humain  et  la 
perception  du  réel,  la  manière  dont  je  les  comprends  entraîne 
la  solution  de  l’énigme  mythique. 

J’ajoute  que  le  mythe,  de  concert  avec  la  religion,  est 
devenu  la  source  de  tout  le  développement  intellectuel  et 
moral  qui  a suivi,  sous  les  différentes  formes  de  la  poésie, 
de  la  philosophie,  des  œuvres  d’imagination,  etc. 

Le  Véda  est  l’œuf  d’or  de  la  cosmogonie  de  Manou  ; toute 
la  genèse  brâhmanique  en  est  issue.  On  peut  dire  en  même 
temps  que  la  science  du  Yéda  doit  dissiper  l’illusion  mytho- 
logique : les  promesses  de  la  sagesse  de  l’Inde,  qui  voyait 
dans  sa  lumière  la  conquérante  prédestinée  de  l’obscur 
domaine  de  la  Màyâ,  étaient  vraies  dans  un  certain  sens  et 
j’ai  pris  à tâche  de  le  montrer. 

Mais,  pour  les  choses  que  nous  considérons,  la  Grèce,  sans 
parler  des  autres  nations  de  race  indo-européenne,  est  insé- 
parable de  l’Inde.  C’est  dire  qu’à  mon  avis,  en  Grèce  comme 
dans  l’Inde,  l’apparition  des  mythes  et  leur  alliance  avec  tous 
les  modes  primitifs  de  l’activité  intellectuelle  de  la  nation  doit 
avoir  eu  pour  base  des  chants  religieux  analogues  aux  hymnes 
du  Rig-Véda  et  consacrés,  ainsi  que  l’étaient  ceux-ci,  à la 
célébration  de  rites  empruntés  à la  période  d’unité  L 

1 Les  plus  anciennes  formes  de  la  religion  et  de  la  mythologie  en  Egypte  et 
eu  Babylonie,  prêtent  à croire  que  là  aussi  les  métaphores  relatives  au  sacrifice 
ont  été  le  point  de  départ  des  développements  ultérieurs.  C’est  une  hypothèse  que 
suggèrent  particuliérement  des  travaux  récents  comme  ceux  du  Rév.  C.-J.  Bail 
(Glimpses  of  Babylonian  religion,  dans  les  Proceedings  of  the  Society  of 
biblical  Archæology,  vol.  XIV,  1892),  et  de  M.  Maspero,  sur  VEnne'ade  (Rev. 
de  l'hist.  des  2îeZ.,  numéro  de  janvier-février  1892).  Voir  aussi  et  surtout  Brugsch, 
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Envisagée  ainsi  dans  ses  rapports  essentiels  et  naturels 
avec  les  sciences  qui  lui  sont  apparentées,  l’exégèse  védique 
prend  une  portée  dont  la  valeur  en  matière  d’archéologie 
indo-européenne  (en  employant  le  mot  dans  son  sens  le  plus 
plus  large)  ne  saurait  être  surfaite.  Là  est  le  principe  et  la 
source,  je  me  plais  à le  répéter,  de  tout  ce  que  nous  pouvons 
savoir  sur  l’état  intellectuel  de  notre  race  aux  périodes  les 
plus  reculées  de  son  histoire. 

L’intérêt  qui  doit  en  résulter  joint  à l’étrangeté  du  style 
védique  et  à la  nouveauté  de  la  méthode  dont  j’use  dans  ces 
études  me  feront  excuser,  je  l’espère,  si  je  reviens  indéfi- 
niment sur  les  mêmes  explications  que  nécessite  d’ailleurs 
l’identité  intime  du  sens  des  formules  védiques  les  plus 
diverses.  Quelque  fastidieux  que  le  procédé  puisse  paraître, 
il  est  tellement  imposé  par  la  nature  du  sujet  et  l’obligation 
où  je  suis  de  montrer  à mes  lecteurs  que  sous  les  mille  formes 
dont  elle  est  revêtue  l’idée  est  toujours  la  même,  que  j’ai  dû 
me  résigner  à des  redites  incessantes. 

Et  pourtant,  malgré  le  soin  que  j’ai  pris  de  subordonner 
l’élégance  à l’intention  constante  de  prouver  la  légitimité  de 
ma  méthode  et  la  justesse  de  mes  explications,  il  y aurait 
peut-être  quelque  illusion  de  ma  part  à compter  sur  l’ap- 
probation immédiate  de  ceux  que  j’ai  le  plus  à cœur  de 
convaincre. 

Dans  le  domaine  de  la  philologie,  plus  une  spécialité  est 


Religion  und  Mythologie  der  alten  Aegypter  (1888).  Le  passage  suivant  tiré 
de  cet  ouvrage  (p.  160)  résumerait  tout  aussi  bien,  mutatis  mutandis,  les 
conceptions  védiques  que  les  principes  de  la  mythologie  de  l’Egypte  : Dos  Em- 
portauchen  des  Lichtes  aus  den  Wassern,  die  Erzeugung  des  Feurigen  ans 
dem  Feuchten,  die  Gehurt  des  Râ  ans  dem  Nun  bildet  den  Ausgangspunht 
aller  Anschauungen,  Gedanken  und  Lehren  der  âgyptischen  Priesterweisheit 
auf  dem  mythologischen  Gebiete. 
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étroite,  plus  les  idées  nouvelles  sont  exposées  à y trouver 
toutes  les  places  prises  et  toutes  les  portes  closes.  L’exemple 
de  Bergaigne  est  fait  surtout  pour  donner  à réfléchir  à qui- 
conque pourrait  croire  qu’il  suffit  d’avoir  raison  en  matière 
d’exégèse  védique  pour  obtenir  la  prompte  adhésion  des  plus 
compétents.  Quand  on  voit  le  pou  de  compte  réel  qu’on  a 
tenu,  tout  en  le  couvrant  de  fleurs,  de  ses  découvertes  les 
plus  fécondes  et  les  plus  sûres  on  se  prend  à désespérer 
d’obtenir  plus  que  lui  le  bénéfice  de  cette  religion  scientifique 
qui  consiste  à sacrifier  spontanément  les  idoles  des  formules 
baconniennes  sur  l’autel  de  la  vérité. 

Mais,  après  tout,  qu’importe  ? Dans  la  ferme  espérance  où 
je  suis  que  mes  idées  n’auront  qu’à  profiter  d’un  examen 
sincère  et  approfondi,  mon  désir  est  plutôt  encore  de  les  voir 
discutées  qu’adoptées  à la  légère.  Or,  ’ la  nature  même  des 
questions  soulevées  par  mon  livre  s’oppose  à ce  que  je  puisse 
craindre  de  les  voir  étouflees  en  quelque  sorte  sous  le  silence 
des  savants  dont  elles  relèvent  le  plus  directement.  L’histoire 
et  la  philosophie  sont  trop  intéressées  à leur  solution,  pour 
que  philosophes  et  historiens  n’obligent  pas  les  indianistes 
à dire  ce  qu’ils  en  pensent  avec  raisons  à l’appui  et  conclu- 
sions motivées. 

D’ailleurs,  je  ne  suis  pas  seul  à la  besogne.  Des  collabora- 
teurs jeunes  et  diligents  sont  prêts  à me  seconder  et  déjà 
se  constitue  la  petite  école  à qui  sera  confiée  la  fortune  des 

* Un  des  savauls  étrangers  qui  lui  ont  rendu  la  meilleure  justice,  M.  Oldenberg 
(dans  les  Beitràge  de  Bezzenberger,  l.  XVI,  1890),  ne  célèbre  guère  parmi  ses 
travaux  que  ceux  qu’il  a consacrés  au  classement  des  hymnes.  Tout  admirables 
qu'elles  sont,  ces  recherches  restent  d'une  portée  à peu  près  nulle  au  point  de  vue 
de  l'interprétation  du  Rig-Vêda.  Il  en  est  autrement  de  celles  qui  concernent  les 
principes  du  style  et  de  la  lexicographie  védiques  et  pourtant,  à cet  égard,  per- 
sonne ne  le  loue  et  surtout  personne  ne  le  suit! 
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théories  que  cet  ouvrage  inaugure.  Leurs  travaux  ajoutés  aux 
miens  prouveront  au  moins  que  la  patrie  des  Burnouf  et 
des  Bergaigne  n’a  pas  cessé  de  produire  des  cherclieurs,  qui 
s’intéressent  aux  origines  indo-européennes  de  la  civilisation 
dont  la  nôtre  est  la  fille  légitime  et  l’héritière  directe. 

Le  second  volume  de  cet  ouvrage  traitera  tout  particuliè- 
rement du  mythe  d’Apâm  Napât,  — des  énigmes  védiques 
avec  la  traduction  de  l’hymne,  IIV.  i,  164,  — de  l’évhémé- 
risme appliqué  à l’interprétation  des  hymnes  védiques,  — du 
mythe  de  Yama  et  des  Pitris,  — de  la  légende  de  PurCi- 
ravas  et  d’Urvaçi  dans  les  hymnes  et  la  littérature  posté- 
rieure, — du  vrai  sens  des  formules  du  Rig-Véda  consi- 
dérées comme  philosophiques,  — d’un  résumé  général  des 
idées  védiques,  et  d’une  explication  de  la  mythologie  grecque 
d’après  la  méthode  indiquée  par  les  origines  de  la  mytho- 
logie brâhmanique. 

Ce  même  volume  contiendra  les  addenda  et  corrigenda 
nécessités  par  les  lapsus  et  les  omissions  qui  m’auront 
échappé  au  cours  de  l’ouvrage  ^ , et  les  index  destinés  à en 
faciliter  l’étude. 

1 L’inlerpi'élalion  des  passages  védiques  traduits  dans  les  cent  premières  pages 
donnera  lieu  tout  particulièrement  à quelques  rectifications  que  je  réserve  pour 
l'erratum  en  question. 


Lyon,  5 Avril  1892. 


Paul  REGNAUD. 


LE  RIG-VÉDA 

ET 

LES  ORIGINES  DE  LA  MYTHOLOGIE 

INDO-EUROPÉENNE 


CHAPITRE  PREMIER 

LES  EXÉGÈTES  HINDOUS  DU  RIG-VÉDA 

La  première  question  qu’il  s’agit  de  résoudre  quand  on  se  pro- 
pose d’expliquer  le  Véda  est  de  déterminer  le  degré  de  confiance 
que  l’on  doit  accorder  à ses  commentateurs  indigènes  en  parti- 
culier et,  d’une  manière  générale,  aux  interprétations,  partielles 
ou  d’ensemble,  analytiques  ou  synthétiques,  auxquelles  il  a 
donné  lieu  de  la  part  des  brâhmanes.  Il  est  évident,  en  effet, 
que  la  méthode  dont  on  aura  à se  servir  dépendra  dans  une  large 
mesure  des  idées  qu’on  aura  formées  à cet  égard.  On  voit  parla 
la  raison  d’être  du  chapitre  actuel  et  de  la  place  qu’il  occupe  en 
tête  de  ce  livre. 

L’autorité  qu’il  convient  ou  non  d’attribuer  aux  exégètes 
hindous  du  Rig-Véda,  peut  être  examinée  à deux  points  de  vue 
différents  : celui  de  la  signification  des  mots  considérés  iso- 
lément, et  celui  de  l’explication  générale  que  requièrent  les 
textes  avec  les  rites,  les  doctrines  religieuses,  les  légendes  et  les 
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mythes  dont  ils  font  mention.  A ce  double  égard,  on  peut  dé- 
clarer sans  embages  que  leur  autorité  est  nulle,  en  ce  sens  qu’elle 
ne  s’appuie  pas  sur  une  tradition  qui  remonte  à une  époque  où 
les  hymnes  étaient  encore  compris  dans  le  sens  grammatical, 
liturgique  et  religieux  qu’ils  avaient  pour  leurs  auteurs. 

Sur  ce  point,  tous  les  indianistes  sont  à peu  près  d’accord 
depuis  la  mort  de  Wilson  et  de  Goldstucker.  L’historique  des 
débats  auxquels  ces  questions  ont  donné  lieu  parmi  les  savants 
d’Occident  n’est  plus  à faire.  Dans  un  chapitre  intitulé  La  traduc- 
tion du  Véda,  qui  fait  partie  du  premier  volume  de  ses  Études 
orientales  et  linguistiques  (1874),  M.  Whitney  a résumé  d’une 
manière  très  nette  les  arguments  des  partisans  et  des  adversaires 
de  l’autorité  de  la  science  des  bràhmanes  en  matière  d’expli- 
cation védique  k En  fait,  les  premiers,  représentés  par  Wilson, 
l’auteur  de  la  traduction  princeps  du  Rig-  Véda,  et  son  disciple 
Goldstucker,  ont  été  complètement  vaincus  par  les  seconds,  parmi 
lesquels  figuraient  MM.  Roth,  J.  Muir,  Max  Millier  et  M.  Whit- 
ney lui -même.  Rien  ne  saurait  mieux  montrer  à quel  point  les 
idées  de  ceux-ci  avaient  triomphé  rapidement  que  l’absolu  dédain 
avec  lequel  Bergaigne,  dont  le  premier  volume  de  La  Religion 
védique  est  de  1878,  put  en  agir  dans  cet  ouvrage  à l’égard  du 
commentaire  de  Sâyana,  sans  que  personne,  je  crois,  ait  cru 
devoir  lui  en  faire  un  reproche. 

Toutefois,  une  réaction  contre  cette  manière  de  voir  a été 
essayée  récemment.  Dans  la  préface  de  leurs  Études  védiques 
(1889),  MM.  Pischel  et  Geldner,  après  avoir  déclaré  (p.  v.) 
« qu’aucun  savant  sérieux  ne  voudrait  s’approprier  aujourd’hui 
les  explications  artificielles  de  Sâyana  en  matière  de  grammaire 
et  d’étymologie  »,  ajoutent  « qu’il  y a pourtant  un  trésor  d’an- 
ciennes gloses  enfouies  dans  son  commentaire,  dont  M.  Roth  n’a 
pas  tiré  parti  et  qui  sont  souvent  plus  près  de  la  vérité  que  les 
explications  de  celui-ci  et  de  Grassmann.  » Malheureusement, 
cette  tentative  de  réhabilitation,  quelque  modérée  qu’elle  soit,  ne 

‘ Voir  aussi  Kœgi  : Ber  Rig-Veda,  die  atteste  Literatur  der  Inder  (1881), 
p.  140,  note  29. 
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repose  pas  sur  des  raisons  qui  permeltent  d’y  souscrire.  C’est 
ce  que  je  vais  essayer  de  montrer  en  reprenant  l’explication  de 
la  plupart  des  passages  sur  lesquels  MM.  Pischel  et  Geldner  pré- 
tendent appuyer  leur  sentiment. 

Au  vers  du  RV.  viii,  21,  12, 

jàyema  kâré  puruhûLa 
kârino  bhi  tisthema  dûdhyàh, 

‘/edm  signifierait  y wddda  « combat  »,  comme  l’indique  Sayàna. 
— Aucune  raison,  au  contraire,  pour  traduire  autrement  que 
par  « chant  »,  selon  le  sens  habituel  du  mot*  : 

« O toi  qui  es  souvent  invoqué  quand  il  y a chant,  puissions - 
nous  être  vainqueurs  des  malveillants,  nous  qui  chantons 
(l’hymne)  ».  — -Le  sens  de  combat  est  une  pure  conjecture 
suggérée  à tort  par  le  contexte. 

Au  vers  viir,  33,  8, 

dânü  mrgà  nà  vàranàh 
purulrà  caràtham  dadhe, 

Sâyana  aurait  eu  raison  d’expliquer  dânâ  par  madajalâni,  « la 
*liqueur  appelée  mada  qui  coule  du  front  de  l’éléphant  en  rut  ». 

‘ L’article  kârd  de  M.  Geldner  {Ved,  Slud.,  119-122;  cf.  Ludwig,  Uebtr 
Méthode  bei  Interprétation  des  Rigveda,  p.  24  seqq.)  n’estqu’un  tissu  d'expli- 
cations manquées.  La  critique  détaillée  de  cette  étude  m’entraînerait  trop  loin. 
Je  me  bornerai  à reprendre  quelques  passages  qui  me  fourniront  l’occasion  de 
justifier  le  sens  que  je  conserve  aux  mois  kârà  et  hârin, 

RV.,  V,  29,  8, 

kâràm  nà  viçve  ahvanta  devâ 
bhdram  indràya  ydd  àhirn  jaghdna. 

(I  Tous  les  dieux  ont  crié  un  tribut,  comme  si  c’était  un  chant,  à Indra  après 
qu’il  a eu  tué  le  serpent.  » — C’est-à-dire  qu’ils  lui  ont  apporté  un  tribut  (le  soma) 
en  chantant. 

viM,  55,  1. 

huve'  bhdrarn  nd  kârinam 

« Je  proclame  un  tribut  qui  chante  en  quelque  sorte.  » — C’est-à-dire,  j’offre 
un  tribut  en  chantant  (l’hymne). 

IX,  10,  2, 

bhdrâsah  kârinénn  iva. 

« (Les  Somas  qui  coulent  en  bruissant),  comme  des  tributs  de  chanteurs.  » 
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Mais  il  ne  s’agit  pas  d’éléphant;  le  mrgô  vâranàs  dont  il  est 
question  ici  est,  comme  le  vrsâ  vâranàs  du  vers  i,  140,  2,  une 
personnification  animale  d’Agni.  Il  faut  traduire  en  consé- 
quence : « Il  (Indra)  dirige  sa  marche  vers  plusieurs  lieux  (où 
l’on  sacrifie),  comme  le  mrgà  vâranàs  (dirige)  ses  dons  en 
différentes  places  » ; c’est-à-dire,  comme  Agni  répand  la  liba- 
tion dans  les  différentes  régions  du  ciel. 

Vâranà  est  peut-être  un  dérivé  de  vcir  « eau  ».  Le  vfsâ  ou 
le  mrgô  vâranà  est  le  taureau-Agni  nourri  par  les  eaux  du 
sacrifice.  De  la  même  façon  s’explique  l’épithète  de  vâranà  que 
reçoit  le  màdhu  au  vers  \i,  4,  5. 

Au  vers  iv,  38,  3, 

(vâjinam)...  medhayümnà  çûram  rathatüram 

d’après  Sâyana,  qu’approuve  M.  Pischel,  medhayù  signifie  sarn- 
grâmecchu  et  l’on  doit  traduire  : « (Un  cheval)  pareil  à un 
héros  désireux  de  comhattre  qui  s’avance  sur  un  char  (ou 
conquiert  par  lui).  » 

On  n’a  aucun  motif  sérieux  pour  ne  pas  voir  dans  medhayù 
un  dérivé  de  médha  « breuvage,  libation  »,  signifiant  « désireux 
de  libation  »,  et  cet  adjectif  s’applique  très  naturellement  au 
cheval  du  sacrifice.  La  comparaison  avec  le  héros  porte  sur 
l’épithète  rathatûra  « (le  héros)  monté  sur  un  char  » et,  par 
conséquent,  qui  va  vite,  rapide.  C’est  encore  d’après  le  contexte 
mal  compris  que  Sâyana,  ou  le  commentateur  auquel  il  a em- 
prunté son  explication,  a forgé  le  sens  qu’il  propose. 

Au  vers  x,  93,  13,  à propos  des  mots  vHheva  vistântâ,  com- 
ment MM.  Pischel  et  Geldner  peuvent-ils  porter  au  crédit  de 
Sâyana  une  explication  concernant  un  passage  à propos  duquel  le 
premier  de  ces  savants  donne  (p.  118),  comme  on  dit  familière- 
ment, sa  langue  au  chat  ? D’ailleurs  ne  faudrait-il  pas  entendre 
que  « les  limites  » (du  ciel  et  de  la  terre)  étant  pénétrées  par  les 
dons  que  leur  portent  le  sacrifice  et  ses  agents,  ces  limites 
sont  comme  vaines,  inutiles?  Et,  dans  ce  cas,  nous  serions  bien 
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loin  de  la  chaîne  de  puits  (ghatikâyantramâlâ)  dont  nous  parle 
Sàyana. 

Au  vers  x,  95,  3,  çriyè  est  expliqué  par  Sàyana  au  moyen  de 
la  glose  vijayârlham  « pour  la  victoire  » ; et,  au  vers  x,  95,  1 4, 
sudevà  par  tvayà  saha  sukrîdah  patih.  Dans  les  deux  cas, 
l’explication  est  fausse,  comme  on  le  verra  plus  loin  au  chapitre 
où  je  donne  la  traduction  raisonnée  de  cet  hymne. 

D’après  M.  Pischel  (p.  296),  la  glose  de  Sàyana  sur  le  vers 
du  RV.  VI,  15,  10  (viçoâ  vayimàni  vidvcin) , « sarvân 
mârgân  ahhijânânah  »,  déterminerait  le  vrai  sens  de  vayûna, 
synonyme  de  mârga,  qui  signifierait  par  conséquent  « route, 
voie,  moyen,  etc.  » En  réalité,  ce  mot  est  un  dérivé  de  vàyas, 
« boisson,  liqueur,  nourriture,  réconfortant  »,  avec  un  sens 
analogue  et  désignant  comme  tel  la  libation.  11  serait  facile  de 
montrer  que  ce  sens  s’applique  à tous  les  passages  où  le  terme 
se  rencontre.  Qu’il  me  suffise  de  citer  R V.  vu,  75,  4, 

esü  syâ  yujânci  parâkât 
pànca  k&itVi  pari  sadyô  jigâti, 
ahhipàçyaniî  vayûnâ  jànânâm 
dicô  duhitâ  hhüvanasya  pàtnî. 

« La  fille  du  ciel,  l’épouse  du  monde  (l’aurore)  attelant  (ses 
chevaux)  arrive  de  loin,  en  un  instant,  vers  les  cinq  races  (?) 
quand  elle  aperçoit  les  libations  des  hommes.  » 

L’explication  Aepràsüi,  soit  par  « filet  à prendre  les  oiseaux  », 
soit  par  « corde  »,  dont  MM.  Pischel  et  Geldner  ont  l’air  de  faire 
un  mérite  à Sàyana,  ne  convient  pour  aucun  des  passages  où  ce 
mot  se  rencontre  dans  le  Rig  -Véda.  Il  semble  bien  qu’il  dé- 
signe partout  une  arme  de  trait,  flèche  ou  javelot,  à laquelle  la 
flamme  d’Agni  est  assimilée. 

Au  vers  vir,  33,  1, 

uttisthan  voce  pari  harhiso  nfn 
nd  me  dûrud  àvilave  vàsikhâh 

le  sens  d’«  aller»  proposé  par  Sàyana  pour  àvitave  est  inexact. 
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Le  passage  ne  saurait  signifier  autre  chose  que  « les  Vasisthas 
ne  (sont)  pas  à être  satisfaits  loin  de  moi  » (cf.  la  traduction  de 
M.  Ludwig). 

Au  vers  vi,  2,  5, 

vayâvantani  sà  pusyati 
ksàyam  agne  çatârjusam, 

vayâvantam  signifie,  en  dépit  de  Sâyana,  et  de  M.  Geldner  qui 
se  fait  son  garant,  « fortifié,  bien  nourri  »,  et  la  véritable  tra- 
duction du  passage  est  : « Celui-là,  ô Agni,  fortifie  ta  demeure 
approvisionnée  de  forces,  pourvue  de  cent  énergies  ». 

De  même,  au  vers  i,  165,  15,  le  pâda  3, 
esâ  yâsiUa  tanvé  vaycim, 

veut  dire  : « Tu  es  allé  à la  force  pour  ton  corps  au  moyen  de  la 
libation  » ; et  non  pas,  comme  le  veut  M.  Geldner  ; « Qu’au 
moyen  d’une  nourriture  fortifiante  pour  sa  personne  il  obtienne 
de  la  postérité  ». 

Au  vers  vu,  33,  13,  l’explication  de  Sâyana,  = 

dîkUtau  n’est  pas  plus  acceptable  que  celle  de  bhnjyù  — mrgî 
(x,  95,  8). 

On  trouvera  plus  loin  la  traduction  raisonnée  des  deux  pas- 
sages où  ces  mots  figurent. 

En  ce  qui  concerne  le  mot  védique  pùrîsa,  MM.  Pischel  et 
Geldner  reprochent  à M.  Roth  d’avoir  négligé  une  explication 
de  Sâyana  sur  le  sens  fondamental  de  ce  mot,  plus  juste  que 
la  sienne  telle  qu’il  Ta  présentée  dans  la  Zeitschrift  de  Kuhn, 
t.  XXVI,  p.  62.  La  vérité  est  que,  ni  Sâyana  dans  la  glose 
visée  (pùrUat  = pûrakân  mandatât),  ni  M.  Roth  dans  l’ar- 
ticle en  question  où  il  attribue  à pùrîsa  le  sens  de  « terre  », 
n’ont  eu  raison.  Dans  le  Rig-Véda,  pùrîsa  et  les  dérivés 
signifient  exclusivement  « eau  » (comme  Sâyana  du  reste  l’in- 
dique lui-même  dans  différents  passages);  à savoir  Teau  du 
sacrifice,  le  soma  ou  la  libation  considérée  comme  nourrissante 
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OU  remplissante.  C’est  ce  que  je  vais  essayer  de  faire  voir  en 
suivant  de  point  en  point  la  discussion  de  M.  Roth, 

Les  passages  du  Rig-Véda,  i,  163,  1 et  iv,  21,  3 où  les  mots 
samudrdt  et  pürisàt,  s’opposent  l’un  à l’autre,  ne  sauraient, 
dit-il,  recevoir  leur  véritable  signification  que  si  l’on  met  en 
regard  du  sens  du  premier  (l'humide)  celui  de  terre  pour  le 
second.  Mais  les  exemples  réunis  par  Grassmann  à propos  de  la 
formule  conjonctive  ulà  vâ  (voir  au  mot  utà  dans  son  Lexique) 
font  voir  que  cette  formule,  loin  d’être  exclusive  de  l’un  des  deux 
mots  qu’elle  unit,  établit,  au  contraire,  une  sorte  de  gradation 
copulative  entre  eux.  L'expression  samudrdt  utà  vâ  pürisât 
signifiera  donc  « qui  vient  du  samudrà  et  même  du  pürîsa  »,  e 
non  ((  ...  du  samudrà  ou  du  pürîsa  ».  Cela  est  conürmé 
d’ailleurs  par  le  grand  nombre  de  passages  védiques  où  samu- 
drà est  accompagné  et  renforcé,  pour  ainsi  dire,  de  synonymes 
comme  àrnas,  àp,  nadi,  etc. 

A plus  forte  raison  M.  Roth  est- il  dans  l’erreur,  quand  il 
explique  par  une  antithèse  analogue  l’expression  pürîsâni . . 
àpijâni  du  vers  vi,  49,  6 qui,  d’après  lui,  signifierait»  les  choses 
sèches  et  les  choses  humides  »,  alors  que  le  vrai  sens  est  « les 
nourritures  aqueuses  »,  celles  qui  consistent  dans  les  libations. 

Au  vers  v,  45,  6, 

dhiyam  ...yàyâ  vanig  vahkür  dpâ  pùrîsam, 

M.  Roth  traduit  : « La  prière  par  l’effet  de  laquelle  le  mar- 
chand atteint  en  chancelant  la  terre  ferme.  » 

Et  moi  : « La  prière  par  laquelle  le  marchand  qui  s’agite 
(Agni  comparé  à un  trafiquant  qui  vit  de  son  négoce)  a obtenu 
la  nourriture  (la  libation).  » 

Au  vers  x,  27,  23,  le  passage 

dvd  brbûkam  vahatah  pùrîsam 

est  traduit  par  M.  Roth  : « Deux  (dieux)  conduisent  la  ruisse  - 
lante (la  pluie)  sur  le  sol.  » 
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Le  passage  est  obscur,  surtout  à cause  de  l’incertitude  où  l’on 
est  en  ce  qui  concerne  le  sens  de  Xsyô/jLsvov  hj'hûka.  Il  est 

probable  toutefois  que  ce  mot  est  synonyme  de  hfhù  (y\,  45,  31, 
et  33)  et  que  l’un  et  l’autre  s’appliquent  à Agni  (ou  peut-être  à 
Indra).  En  ce  cas  il  faudrait  traduire  : « Il  en  est  deux  qui  por- 
tent la  libation  à Bfhûka  (Agni).  w 

Au  vers  x,  27,  21, 

ayàm  yà  vàjrah  purudhâ  vivrtto 
’vàh  süryasya  brhaiàh  purUât, 

M.  Roth  entend,  en  attribuant  cette  fois  le  sens  de  « région  »à 
purî&a  : « L’éclair  qui  étend  ses  lueurs  au-dessous  du  domaine 
élevé  du  soleil.  » 

De  mon  côté,  je  traduis  : « Lui  qui  est  le  vàjra  ^ développé 
diversement  (en  divers  lieux,  en  divers  moments)  au-dessous 
du  soleil,  par  l’effet  de  la  grande  nourriture  (ou  de  la  grande 
libation).  » Il  s’agit  d’Agni  sur  l’autel  (ou  d’Indra).  Pour  l’ex- 
pression avàh  süryasya,  cf.  avàh...  divàh,  v,  40,  6;  viii,  40, 
8 ; IX,  74,  6. 

X,  106,  5.  — Passage  fort  obscur  que  M.  Roth  laisse  inexpli- 
qué. J’imite  sa  prudence. 

Deux  formes  d’adjectifs  apparaissent  dans  le  Rig-Vèda  à 
titre  de  dérivés  de  pürisa. 

1®  Purîsyà  qui  ne  se  rencontre  qu’une  fois  au  vers  III,  22,  4, 
purîsyàso  agnàyah  pràvanèhhih  sajôsasah. 

M.  Roth  y voit  l’indication  du  feu  qui  se  trouve  dans  le  sol 
(Erdboden),  auprès  du  feu  des  gouffres  ou  des  précipices;  c’est 
de  la  fantaisie  pure.  Ce  passage  signifie  : « Les  feux  (des  sacri- 
fices) alimentés  parles  libations  et  qui  prennent  leur  part  aux 
courants  (de  soma).  » 


* Le  vâjra,  nous  le  verrons,  est  un  emblème  de  la  flamme  d'Agni-Indra. 
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Quant  au  passage  de  la  Taütirîya-Samhüâ,  v,  5,  7,  5, 
ye'gnayah  purisyâh  pravistâh  prthivîni  anu, 

sur  lequel  M.  Roth  croit  pouvoir  appuyer  avec  certitude  son  in- 
terprétation, il  signifie  en  réalité  : « les  feux  (du  sacrifiée) 
issus  des  libations  qui  ont  pénétré  dans  la  large  (la  liqueur  du 
sacrifice)  ».  On  verra  plus  loin  les  raisons  que  j’ai  pour  tra- 
duire ainsi  le  mot  prthivî. 

2°  Le  second  adjectif  védique  dérivé  de  pürîsa  est  purîsin 
qui  est  employé  dans  les  différents  passages  qui  suivent  ; 

RV.  X,  48,  4, 

ahàm  etàm  gavyàyam  àçvyam  paçüm 
purUinam  sàxjakenà  hiranyâyam, 
purii  sahàrâ  ni  çiçâmi  dâçüse.... 

Indra  dit  ; « (Je  perce)  de  ma  flèche,  ce  bétail  consistant  en 
vaches  et  en  chevaux  qui  contient  la  libation  et  qui  est  de 
couleur  brillante.  J’en  aiguise  (des  flèches)  plusieurs  mille  pour 
le  sacrifiant  (probablement  Agni).  » 

Le  bétail  en  question  n’est  autre  que  le  lait  de  vache  et  de 
jument  qui  sert  aux  libations  et  que  le  vàjra  d’Indra,  symbole 
des  flammes  d’Agni,  fait  couler,  c’est-à-dire  pompe  ou  aspire. 
Le  lait  est  figuré  sous  la  forme  du  bétail  qui  le  produit,  pour 
donner  de  la  consistance  à la  métaphore  d’après  laquelle  Indra 
est  représenté  comme  un  archer. 

M.  Roth  traduit  d’une  manière  très  arbitraire,  et  sans  tenir 
compte  du  vrai  sens  de  ni  çiçâmi  : « Je  produis  au  moyen  de 
mon  trait  pour  mon  adorateur  des  troupeaux  de  bœufs  et  de 
chevaux,  couvrant  la  terre,  dorés...  ». 

X,  65,  9 (cf.  VI,  49,  6), 

parjdnyâvutâ  vrkahhâ pur.&inâ' 

« Les  deux  taureaux  qui  procurent  (ou  possèdent)  les  liba- 
tions, Parjanya  et  Vàta.  » 
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V,  55,  5, 

ûd  îrayathâ  marutah  samudratô 
yûyàm  vrstim  var&ayathâ  purUinah. 

t 

« Elevez-vous,  ô Maruts,  de  la  mer  (des  libations)  ; vous  qui 
avez  les  libations,  faites  (en)  pleuvoir  la  pluie.  » — C’est-à-dire 
arrosez-en  l’autel. 

M.  Roth  fait,  contre  toute  vraisemblance  et  en  dépit  de 
l’absence  d’accent,  un  régime  direct  du  mot  purUinas  et  tra- 
duit : « Faites  couler  la  pluie  sur  les  habitants  de  la  terre 
sèche. » 

V,  53,  9, 

ma  vah  pari  sthâl  saràyuh  purUinî. 

« (O  Maruts),  que  la  rivière  formée  par  les  libations  ne  vous 
arrête  pas.  » 

M.  Roth  pense  que  la  Sarayu  est  le  nom  d’une  rivière  réelle 
et  il  attribue  à l’adjectif  purUinî  le  sens  de  « terreux,  limo- 
neux. » L’hypothèse  est  des  plus  risquées. 

Au  vers  i,  164,  12  S M.  Roth  a vu  avec  raison  que  le  mot 
purUinam,  au  premier  hémistiche,  désigne  le  même  objet  que 
vicaksanàm,  au  second;  mais  il  est  dans  une  erreur  complète 
en  attribuant  à celui-ci  le  sens  de  « (partie  du  ciel)  transpa  - 
rente  » et  à celui-là  la  signification  de  « (partie  du  ciel)  opaque», 
c’est-à-dire  de  « firmament  ». 

Ainsi,  dans  la  grande  majorité  des  passages  invoqués  par  les 
auteurs  des  Vedische  Studien  en  faveur  des  interprétations  de 
Sâyana,  l’exemple  se  retourne  contre  la  démonstration  qu’ils 
ont  voulu  fournir  et  s’ajoute  avec  d’autant  plus  de  force  aux 
raisons  qu’on  avait  déjà  de  refuser  a priori  toute  autorité  au 
scoliaste  hindou. 


* La  traduction  entière  de  cet  hymne  est  donnée  plus  loin. 
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Mais  l’absolue  défiance  que  l’on  est  en  droit  d’observer  à 
l’égard  de  Sâyana  doit  s’étendre,  et  pour  les  mêmes  raisons, 
à l’auteur  du  Nùnikta.  Peu  importe  qu’il  soit  beaucoup  plus 
ancien;  celui-ci,  comme  celui-là,  et  il  est  facile  de  le  voir,  n’en- 
tendait le  Véda  que  d’après  les  idées  de  son  temps  et  en  ju- 
geant des  sens  particuliers,  selon  le  sens  général  de  documents 
qu’il  ne  comprenait  que  d’une  manière  très  imparfaite  et  évi- 
demment indépendante  de  toute  tradition  remontant  d’une  ma- 
nière directe  à l’époque  qu’on  peut  appeler  védique. 

11  est  clair  comme  le  jour,  par  exemple,  que  quand  Yâska 
(Nirukta,  v,  10)  attribue  au  mot  dîdhili  le  sens  de  « doigt  », 
au  vers  vu,  1,  1 du  Rig-Véda  : 

agnim  nàro  dïdhitihhir  arànyor 
hàslacyniî  janayanta  'praçaslàm , 

c’est  qu’il  lui  a semblé  que,  dès  l’instant  où  il  s’agissait  de  don- 
ner naissance  à Agni,  c’est-à-dire  d’allumer  le  feu  de  l’autel  au 
moyen  des  arànis  *,  les  hommes  devaient  le  faire  à l’aide  des 
doigts.  Telle  est  la  cause,  et  la  seule,  de  l’interprétation  fournie 
par  l’ancien  scoliaste,  et  elle  implique  l’absence  absolue  d’une  tra- 
dition digne  d’obtenir  notre  crédit.  Les  commentateurs  hindous  les 
plus  éloignés  de  nous  au  point  de  vue  chronologique  procédaient 
donc  comme  nous  en  matière  d’exégèse  : ils  concluaient  d’après 
des  données  purement  logiques.  Mais,  comme  ces  données  étaient 
en  général  moins  étendues  et  moins  précises  que  celles  dont  nous 
disposons  leurs  conclusions,  loin  de  s’imposer  à notre  con- 
fiance, doivent  être  tenues  d’abord  pour  suspectes.  Tant  mieux 
pour  elles  quand  elles  sortent  victorieuses  de  l’examen  préalable 
auquel  nous  avons  à les  soumettre  dans  tous  les  cas;  seulement, 
on  peut  être  certain  d’avance  que,  le  plus  souvent,  l’épreuve  ne 
tournera  pas  à leur  justification,  et  que  c’est  sur  nous-mêmes 
qu’il  faut  compter  avant  tout  dans  la  tâche  difficile  de  fixer  le 
vrai  sens  des  hymnes. 


* Je  ^e^iendrai  plus  loin  sur  le  véritable  sens  de  ce  mot. 
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Une  objection  pourtant  est  à prévoir.  Mieux  que  cela,  elle  est 
impliquée,  sinon  nettement  exprimée,  parmi  les  raisons  que  les 
auteurs  des  Vedische  Studien  ont  fait  valoir  en  faveur  de 
leur  méthode.  S’ils  concédaient,  et  ils  le  font  dans  une  certaine 
mesure,  que  les  scoliastes  hindous  sont  sujets  à caution,  ils 
ne  manqueraient  pas  d’insister  en  revanche  sur  la  valeur  in- 
dépendante de  ce  qu'on  peut  appeler  la  tradition  lexicologique 
du  sanscrit.  La  langue  du  Mâhahhàrata,  laissent-ils  entendre, 
est  la  fille  de  l’idiome  védique,  et  aucune  méthode  ne  saurait 
être  plus  légitime  que  celle  qui  consiste  à tirer  des  inductions  sur 
le  sens  des  vocables  de  cet  idiome  de  l’acception  qu’ils  revêtent 
dans  les  ouvrages  de  l’époque  postérieure,  et  particulièrement 
dans  les  documents  qui  sont  les  plus  voisins  au  point  de  vue  chro- 
nologique des  textes  du  Rig-Véda.  Il  y a là  des  éléments  d’in- 
formation dont  les  données  n’ont  rien  de  personnel  ni  de  sub- 
jectif, et  dont  il  convient  de  tenir  compte  avec  une  entière  sécu- 
rité et  tout  à fait  en  première  ligne. 

La  question  ainsi  posée  ne  semble  comporter  tout  d’abord 
qu’une  solution  affirmative;  ce  n’est  qu’en  y réfléchissant  bien 
qu’on  s’aperçoit  que  l’assentiment  est  loin  pourtant  d’être  obliga- 
toire. 11  est  à remarquer,  en  premier  lieu,  que  le  sanscrit  classique 
est  essentiellement  une  langue  d’école,  ou,  d’une  manière  plus  pré- 
cise encore,  la  langue  des  écoles  brahmaniques.  Il  s’ensuit  qu’à 
partir  de  l’établissement,  — certainement  très  ancien,  — de  ces 
écoles  le  sanscrit  a pris  le  caractère  d’un  langage  artificiel,  tout  de 
transmission  savante,  et  exclusivement  fondé,  autant  qu’il  semble 
du  moins,  sur  une  tradition  codifiée  en  quelque  sorte  et  par  là 
invariable  et  unique.  Or,  un  idiome  qui  se  perpétue  dans  de  pa- 
reilles conditions  est  soumis  à des  rapports  tout  particuliers,  entre 
l’époque  où  il  était  livré  à son  évolution  naturelle,  et  celle  qui  part 
du  moment  où  il  s’est  pétrifié,  pour  ainsi  dire,  aux  mains  des 
grammairiens.  Le  sanscrit  des  hymnes  appartient  certainement  à 
la  première  de  ces  périodes  et  il  n’est  pas  moins  certain  que 
toute,  ou  à peu  près  toute  la  littérature  postérieure  se  range 
dans  la  seconde.  Et  par  là  nous  retombons  sur  la  question  de 
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savoir  si  la  langue  védique  était  encore  complètement  comprise 
par  les  brahmanes,  aux  temps  où  ils  ont  formé  leurs  écoles  et 
inauguré  l’existence  artificielle  du  sanscrit  en  développant  la  litté- 
rature dite  classique.  On  comprend  que,  si  la  réponse  devait  être 
négative,  la  tradition  lexicographique  ne  mériterait  pas  plus  de 
confiance  que  la  tradition  exégétique,  — l’une  et  l’autre  n’é- 
tant en  somme  que  les  deux  formes,  différentes  à première  vue, 
mais  identiques  au  fond,  de  conjectures  individuelles  d’abord, 
puis  généralisées,  par  l’effet  d’un  enseignement  dont  l’unifor- 
mité (ou  quelque  chose  d’approchant)  nous  est  attestée  par  tant 
de  témoignages. 

Dans  la  manière  de  procéder  qui  dut  prévaloir  en  pareille 
matière,  les  rapports  étaient  nécessairement  trop  étroits,  entre  la 
détermination  des  résultats  de  l’exégèse  individuelle  et  l’établis- 
sement de  la  grammaire  scientifique,  dont  l’étude  faisait  l’âme 
des  écoles  brâhmaniques,  pour  qu’il  ne  soit  pas  très  vraisemblable 
a priori  que  la  lexicologie  du  sanscrit  classique,  en  ce  qui  con- 
cerne le  sens  des  mots  — , ce  qu’on  appelle  aujourd’hui  la  séman- 
tique — , ne  comportât  pas  des  erreurs  analogues  à celles  aux- 
quelles l’interprétation  védique  devait  donner  naissance. 

La  solution  de  continuité,  qui  sépare  les  idées  de  l’âge  des 
hymnes  de  celles  du  moment  où  l’on  sentit  la  nécessité  de  les 
expliquer  parce  qu’on  avait  cessé  de  les  comprendre,  a exercé  ses 
effets  sur  la  signification  des  vocables  considérés  isolément  et 
oralement.  Elle  les  a exercés  aussi  sur  la  fixation  de  leur  valeur  au 
sein  des  anciens  textes  ; et  l’intime  solidarité  de  l’exégèse  de  ces 
textes  et  de  la  science  destinée  à prolonger  artificiellement 
l’existence  de  la  langue  dans  laquelle  ils  avaient  été  écrits  devait 
produire  de  part  et  d’autre  les  mêmes  déviations;  d’ailleurs,  cette 
conjecture  que  la  logique  autorise  devient  une  certitude  en 
présence  des  faits.  Ils  nous  prouvent  effectivement  que,  dans 
un  très  grand  nombre  de  cas,  le  sens  des  mots  du  sanscrit  clas- 
sique repose  sur  une  tradition  erronée,  dont  le  point  de  départ 
a été  une  fausse  interprétation  de  leur  emploi  significatif  dans 
les  hymnes  du  Rig-Véda. 
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Un  chapitre  spécial  sera  consacré  plus  loin  à l’étude  et  à la 
rectification  de  la  signification  d’une  certaine  quantité  de  mots 
importants,  qui  ont  subi  des  altérations  du  genre  de  celles  dont  il 
vient  d’être  parlé.  Pour  l’instant,  je  me  bornerai  à montrer,  par 
un  exemple  qui  me  semble  particulièrement  topique  et  probant, 
la  réalité  d’erreurs  qu’il  importe  avant  tout  de  découvrir  et  d’éli- 
miner pour  pouvoir  interpréter  exactement  les  textes  védiques. 

L’examen  du  sens  védique  du  mot  àji  nous  fournira  cet 
exemple. 

L’auteur  du  Nirukta,  ii,  17,  range  le  mot  âji  parmi  les  46 
termes  védiques  qui  servent  à désigner  le  combat  (samgrâma). 

Plus  loin  (ix,  23),  à propos  du  vers  x,  102,  5 du  RV., 
Yâska  explique  âji  étymologiquement  par  âjayana,  « le  fait 
d’acquérir  » (racine  ji  + préfixe  â)  ou  âjavana,  « le  fait  de 
se  précipiter  vers  » (racine yw  + préfixe  â).  Les  lexiques  indi- 
gènes dont  les  matériaux  ont  été  puisés  dans  la  littérature  de 
l’époque  classique,  Y Amarakosa  entre  autres  (ii,  8,  2,  74  ; iii, 
4, 34,  95),  attribuent  à âji  la  même  signification  de  « combat  ». 
Leurs  auteurs  y étaient  parfaitement  autorisés,  du  reste,  ne 
serait-ce  que  par  les  passages  du  Mâhabhârata  et  du  Rârnâ- 
yœna  qui  justifient  l’indication  de  ce  sens. 

En  Europe,  ces  données  ont  été  reprises  et  confirmées  par  les 
lexicographes  avec  des  références  nombreuses  à l’appui.  C’est 
ainsi  que  pour  MM.  Bôhtlingk  et  Roth  (Dict.  de  Saint-Pétersb.) 
âji  signifie  « lutte  à la  course  » (Wettlauf),  « lutte,  combat  », 
en  général,  et  « carrière  »,  d’après  deux  passages  du  Rig- 
Véda{\Y,  24,  8)  et  de  YA(/iarva-Ve'da  (xiii,  2,  4);  d’où,  sans 
doute,  l’acception  de  « terrain  plain,  plaine  » indiquée  par 
quelques  lexiques  sanscrits.  Grassmann,  dans  son  Wôrierbucà 
zum  Rig-^Veda,  reproduit  ces  différentes  significations  aux- 
quelles il  ajoute  celle  de  « prix  d’un  combat  »,  soit  qu’il  s’agisse 
d’une  lutte  ou  d’une  course. 

D’après  l’ensemble  des  passages  où  le  mot  âji  est  em- 
ployé dans  le  RV.,  l’erreur  est  évidente  en  ce  qui  concerne  les 
hymnes.  Dans  la  littérature  postérieure,  elle  s’est  continuée  par 
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suite  d’une  fausse  interprétation  du  sens  que  le  mot  avait  dans 
les  textes  védiques.  Nous  allons  voir,  par  le  relevé  complet  de 
cestextes,  que  la  seule  signification  qui  convienne  partout  à âji 
est  celle  « d’aliment,  nourriture,  nourriture  liquide,  réconfortant, 
libation  nourrissante,  etc.»  ; en  résumé,  ce  mot  est  le  synonyme 
de  is,  de  jo/’As,  de  vâ'ja,  etc.  11  est  très  certainement  apparenté, 
à titre  de  primitif,  à àjya,  « beurre  destiné  à l’oblation  » et 
peut  être  en  rapport  étymologique  avec  ajà  « chèvre  » ; cf.  zend 
azi.  Dans  cette  dernière  hypothèse,  Vâji  aurait  été,  à l’origine 
du  moins,  du  lait  de  chèvre. 

Ce  qui  est  arrivé  à âji,  dont  le  sens,  déduit  inexactement  des 
contextes  par  les  anciens  grammairiens  védiques,  a été  rangé  par 
eux  dans  des  ganas  qui  ont  fait  autorité  dans  les  écoles  brah- 
maniques et  servi  de  règle  à l’usage  postérieur  du  mot,  a décidé 
du  sort  d’une  grande  quantité  de  vocables  dont  l’usage  remonte 
à l’époque  des  hymnes.  On  trouvera  plus  loin,  je  le  répète,  tout 
un  chapitre  consacré  à des  rectifications  du  genre  de  celle  qu’il 
convient  de  faire  pour  âji. 

Voici,  suivis  de  la  traduction,  les  passages  du  RV.  où  ce 
mot  est  employé  : 

IV,  41,  8, 

ta  vâm  dhiyô'vase  vâjayàntîr 
âjim  nàjagmur... 

« Ces  hymnes  apportant  la  nourriture  pour  (votre)  contente- 
ment sont  allés  à vous  deux  (ô  Indra  et  Varuna)  comme  vers 
une  boisson  (agréable).  » 

IV,  42,  5, 

krnômy  âjim  maghàvâhàm  indrali. 

« Moi,  le  généreux  Indra,  je  procure  la  libation.  » 

IV,  58,  10, 

abky  ârsata  sustutim  gà'cyam  âjim. 
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<(  Accourez  vers  celle  qui  chante  bien  (la  libation),  (pareille  à) 
du  lait,  à une  boisson.  » 

Et  non  pas  comme  Grassmann  ; « Accourez  à l’hymne,  à la 
lutte  des  vaches,  à la  course  »;  ce  qui  n’a  guère  de  sens. 

VI,  24,  6, 

Idtn  tvâbhih  sustutibhir  vâjàyanta 
âjimnd jagmur...  dçvâh. 

« Ils  sont  venus  à toi  (ô  Indra)  pour  te  procurer  de  la  nour- 
riture avec  celles  qui  chantent  bien,  comme  des  chevaux  vers 
la  boisson.  » — Cf.,  ci-dessus,  iv,  41,8  et  iv,  58, 10. 

VIII,  45,  7, 

ydd  âjim  ydty  âjikrd  indrah...  ù'pa. 

« Quand  Indra,  qui  procure  la  boisson,  se  dirige  vers  la 
boisson.  » — Cf.  iv,  42,  5. 

I,  179,  3, 

jdyâvéd  dira  çatdnîtham  âjim. 

« Conquérons  ici  à nous  deux  la  boisson  qui  se  répand  en 
cent  directions.  » 

IV,  20,  3, 

tvdyâ  vaydm  aryd  âjim  jayema. 

« Puissions-nous,  grâce  à toi  (ô  Indra),  conquérir  la  liba- 
tion du  rapide  (soma?)  « — C’est-à-dre,  faire  que  tu  la  con- 
quières, et  non  pas  « gagner  la  bataille  »,  pur  gallicisme.  La 
racine  ji  « acquérir,  gagner  » ne  saurait  avoir  pour  régime  di- 
rect qu’un  mot  exprimant  la  chose  acquise.  M.  Ludwig  rend  la 

formule  âjim  jayema  par  loollen voir....  in  der  Schlacht 

besiegen,  sens  impossible  si  l’on  tient  compte  de  la  remarque 
qui  vient  d’être  faite. 
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V,  41,4, 

âjhn  nà  jagmur  âçvàçvatamâh. 

« Ils  (les  dieux)  sont  arrivés  comme  les  plus  rapides  des  che- 
vaux (arrivent)  à la  boisson.  » — Cf.  ci-dessus  iv,  41,  8,  et  vr, 
24,6. 

Vâlakh.  5,  8, 

âjim  yârni  sàdotibhih. 

« (O  Indra)  je  vais  toujours  à la  boisson  (fortifiante)  au  moyen 
des  faveurs  (que  je  te  procure)  ».  — C’est-à-dire,  j’obtiens  de  toi 
Vàji  quand  je  t’ai  offert  les  ûLis. 

IV,  24,  8, 

dirghàm  yàd  âjim  dbhy  àkhyad  aryàh. 

« Quand  il  (Indra)  a vu  la  boisson  qui  s’étend  au  loin  du 
rapide  (soma?).  » 

IX,  32,  5, 

àgann  âjim  yàthà  hitàm. 

((  Elles  sont  venues  (les  libations-vaches)  comme  vers  une 
boisson  qui  (leur)  aurait  été  offerte.  » 

X,  102,  12, 

vHâ  yàd  âjim  virsanâ  sisâsasi. 

« Quand,  pareil  àun  taureau,  (ô  Indra),  tu  cherches  à acquérir 
la  boisson  à l’aide  du  taureau  (soma).  » 

VII,  98,  4, 

tdm  ivayâjim  sauçravasàm  jayema. 

« Puissions-nous  par  toi  (Indra)  conquérir  cette  boisson  aux 
sons  harmonieux.  » — Cf.  ci-dessus,  ^ouv  jayema,  iv,  20,3  et 
pour  sauçravasàm,  l’emploi  de  sustuiim  aux  vers  iv,  58,  10 
et  VI,  24,  6. 


2 
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VI,  75,  2, 

dliànvanâ  gâ  dhànmnâjim  jaijema. 

« Puissions  nous  avec  l’arc  conquérir  les  vaches,  avec  l’arc 
(conquérir)  la  boisson  (le  lait).  » 

X,  102,  5, 

àmehayan  vrsabhdm  mddhya  âjéh. 

« Ils  ont  fait  uriner  le  taureau  (soma)  au  milieu  delà  boisson 
(de  la  libation).  » — C’est-à-dire,  ils  ont  versé  le  soma.  Celui- 
ci,  en  tant  que  personnifié,  est  distingué  de  la  liqueur  qu’il 
représente. 

IV,  41,  11, 

tdsya  vâm  syâma  sanitâra  àjéh. 

« Puissions-nous  être  les  dispensateurs  de  cette  boisson  qui 
vous  est  destinée  (ô  Mitra  et  Varuna).  » 

IX,  66,  8, 

ivâ vipram  âjâ  vivdsvatah. 

« Toi  (ô  Soma)  qui  es  le  sacrificateur  dans  la  boisson  de 
Vivasvant.  » — C’est-à-dire,  quand  il  y a boisson  pour  lui, 
quand  on  lui  en  offre. 

I,  63,  6, 

tvâm  ha  tydd  indràrnasàtau 
s'odrmîlhe  ndra  âjâ  havante. 

« Les  hommes  t’appellent,  ô Indra,  à l’acquisition  du  liquide, 
à la  boisson  qui  coule  pour  le  jour.  ‘ » 

I,  102,  3, 

âjâ...  indra chdrma  yacha  nah. 


1 Le  sens  de  mîijià  sera  éludié  plus  loin. 
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« Etant  (offerte)  la  boisson,...  ô Indra,  donne-nous  ta  protec- 
tion. » 

I,  102,  10, 

...  nà  dhànâ  rurodhithu- 

rhhesv  âjâ  maghavan  mahàlsu  ca. 

« Tu  n’as  pas  retenu  tes  dons,  ô généreux,  quand  notre 
liqueur  est  là,  que  (ses  eaux)  soient  abondantes  ou  non.  » — 
Cf.  ci-dessous,  i,  81, 1. 

I,  116,  2, 

tàd  râsahho  nâsatyâ  sahdsram 
âjâ  yamdsya  pradhdne  jigâya. 

« L’âne,  ô Açvins,  a gagné  mille  (dons),  la  boisson  du  jumeau 
étant  offerte  »;  — mot  à mot  : « étant  là  la  boisson  offre  du 
jumeau  (Soma,  à son  jumeau  Agni) » 

I,  116,15. 

carilram  hi  vèr  ivâchedi  ^arndtn 
âjâkheldsya  'pdritakmyâyâm. 

« La  marche  du  boiteux,  a été  coupée  comme  l’aile  d’un  oiseau, 
dans  l’absence  périodique  de  la  boisson  du  sacrifice.  » 

Dans  les  intervalles  du  sacrifice,  Agni  est  comme  un  boiteux 
dont  la  marche  est  suspendue,  ou  comme  un  oiseau  à qui  Taile  a 
été  coupée. 

VII,  83,  2, 

ydsminn  âjâ  bhàvali  kim  canà'igriyàm. 

« Dans  la  boisson  où  il  y a quelque  agrément.  » 

III,  53,  24, 

jyâvâjam'pdri  nayanly  âjaù. 

' Voir  plus  loin  les  études  sur  yamâ  et  sur  le  sens  de  pradhdna. 
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« Ils  conduisent  à la  libation  celui  dont  la  nourriture  est  la 
corde  de  l’arc  (Indra).  » — La  libation  offerte  à Agni-Indra  est 
comme  une  corde  qui  lui  donne  le  moyen  de  lancer  la  flèche  de 
sa  flamme. 

IX,  91, 1, 

àsarji  vàkvâ  ràthye  ijàthâjaû. 

« Il  a été  lancé  le  coulant  (ou  le  bruyant  Soma)  comme  dans 
une  liqueur  qui  lui  sert  de  char.  » — Distinction,  comme  au 
vers  X,  102, 5 et  aux  passages  qui  suivent,  entre  le  soma  person- 
nifié et  la  liqueur  de  ce  nom. 

Cf.  IX,  36, 1, 

àsarji  ràthyo  yathâ  'pavitre sutàh. 

« Le  (Soma)  une  fois  pressé  a été  lancé  dans  (la  liqueur)  qui 
allume  (le  feu  du  sacrifice  et  dans  laquelle  il  est  porté)  comme 
sur  un  char.  » 

Et,  IX,  86,  40, 

râjâ  pavitraratho  vâjam  âruhat. 

« Le  roi  (Soma)  qui  a pour  char  (la  liqueur)  qui  allume  (le 
feu  du  sacrifice)  est  monté  sur  la  nourriture  (d’Agni)  L » 

IX,  97,  13. 

indrasyeva  vagnùr  à çrnva  âjaû 
pracetàyann  arsati  vàcam  èmàm. 

« Une  voix  pareille  à celle  d’Indra  est  entendue  dans  la  li- 
bation ; en  la  percevant,  il  (le  soma)  se  dirige  vers  cette  voix.  » — 
Allusion  aux  crépitements  d’Agni- Indra  au  sein  de  la  libation. 


1 Les  mots  pavitra  et  vâja  désignent  ici  une  seule  et  même  chose,  à savoir  le 
soma-liqueur,  qui  allume  et  nourrit  Agni,  sur  lequel  est  monté  comme  dans  un 
char  le  Soma-dieu. 
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IX,  97,  20. 

àtyàso  nà  sasrjânusa  âjaû 

« (Les  somas  coulent)  comme  des  chevaux  qui  s’élancent  dans 
la  boisson.  » 

X,  61,  1. 

çàçyâm  oMtar  âjaû. 

« Au  sein  de  la  boisson  qui  est  la  force  ; » — c’est-à-dire, 
qui  la  donne. 

X,  61,  8. 

vfsà  nà  'phénam  asyad  âjaû 

« Gomme  un  taureau,  il  a lancé  de  l’écume  dans  son  breu- 
vage. » 

X,  68,  2, 

vâjàyâcühr  ivâjaû. 

« Nourris  (-nous),  comme  des  (chevaux)  rapides  dans  la  bois- 
son. » — C’est-à-dire,  quand  on  leur  donne  à boire. 

I,  51,  3. 

âjâv)  àdrim  vâvasânàsya  nartdyan 

« (Indra)  faisant  danser  dans  la  boisson  (du  sacrifice)  le  fiot*  de 
celui  qui  s’y  enveloppe  (le  soma  personnifié).  » 

I,  52,  15. 

tircann  àtra  marûtah  sàsminn  âjaû. 

« Les  Maruts  ont  chanté  dans  cette  boisson.  » — Celle  du  sa- 
crifice. 


* Sur  le  sens  du  mot  àdri,  voir  plus  loin. 
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I,  176,  5. 

àjâo  indrasyendo  'pruvo  vâjesu  vâjinam. 

« O Soma,  tu  as  été  favorable  dans  le  breuvage  d’Indra  ; (tu 
as  favorisé)  le  fort  dans  les  boissons  (qui  lui  donnent  la  force).  » — 
C’est-à-dire,  en  lui  procurant  Vâji,  en  lui  procurant  les  vujas. 

IV,  16,  19, 

maghàvadbhir  maghavan  viçva  âjaû. 

« O généreux  Indra,  en  toute  boisson  (qui  t’est  offerte)  par  les 
généreux...  » 

VI,  19,  3. 

yüthém  paçvdh  paçupâ  dàmûnâ 
asmeih  indrâhhy  a vavrlsvâjaù. 

« De  même  que  le  pasteur  domestique  (dirige)  ses  troupeaux 
(vers  l’abreuvoir),  dirige-toi  vers  nous,  o Indra,  quand  est  là  la 
boisson  (nourricière)  *.  » 

Ce  passage  est  particulièrement  concluant;  le  pasteur  ne  sau- 
rait conduire  ses  troupeaux  au  combat. 

VI,  20,  13. 

tàva  ha  tyàd  indra  viçvam  ôjaü 

« Tout  cela  (les  actes  qui  vont  être  énumérés)  est  à toi,  ô 
Indra,  (tu  les  accomplis)  quand  la  boisson  (du  sacrifice)  est  là.  » 

VIII,  85,  14. 

isyâmi  vo  vrsano  yüdhyatâjaü. 

« O taureaux  (Maruts),  je  vous  envoie;  battez-vous  dans  la 
boisson  (du  sacrifice).  » 


< Je  consi  1ère /lûtçvti/i  comme  un  génitif  régi  par  paçuiiôh. 
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X,  75,  9, 

sukhàm  ràtham  yuyuje  sindhur  açninam 
téna  vâjam  sanisad  asminn  âjaû. 

« La  rivière  (du  soma)  a attelé  d’un  cheval  son  char  qui  roule 
bien  ; avec  lui  elle  a conquis  de  la  nourriture  (qui  se  trouvait) 
dans  cette  boisson  (du  sacrifice).  » — Cf.  ci-dessus,  ix,  91,  1. 

Le  Soma  personnifié  et  distingué  de  son  essence  liquide, 
obtient  par  elle  comme  un  char  attelé  d’un  cheval  sur  lequel 
il  charge  les  principes  nourriciers  de  Vâji.  On  peut  entendre 
aussi  que  le  cheval  est  Agni  avec  ses  flammes  pour  char;  le 
Soma  s’en  sert  pour  conduire  (aux  dieux)  la  nourriture  con- 
tenue dans  Vâji. 

i,  112,  10, 

yâbhir  viçpàlâm  dhanasâm  atharvyàm 
sahàsramîlha  âjâv  àjinvatam. 

a (Les  libations)  au  moyen  desquelles  ils  ont  vivifié  dans  la 
boisson  aux  mille  courants  la  gardienne  du  logis  (de  l’autel),  la 
brillante  qui  s’empare  des  dons  (qui  lui  sont  faits).  » — La 
flamme  d’Agni. 

I,  81,  3, 

ydd  udïrata  âjàyo 
dhrmàve  dhîyate  dhànâ. 

« Quand  les  boissons  (du  sacrifice)  s’élèvent  (dans  les  flammes 
d’Agni),  les  dons  en  sont  offerts  au  courageux  (Indra).  » 

VII,  32,  17, 

tvàm  viçvasya  dhanadâ  asi 
çrutù  y à îm  bhàvanty  âjàyah. 

« Tu  es  (ô  Indra)  célébré  comme  le  donneur  de  tous  (les  dons) 
qui  consistent  dans  les  boissons  du  sacrifice  (ou  largesses  ana- 
logues). » 
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VI,  35,  2, 

jàyajin 

« (O  Indra)  conquiers  les  boissons.  » 

II,  34,  3, 

uksànte  àçvâh  àlyàii  ivâjisii. 

« (Les  Maruts)  arrosent  leurs  coursiers  comme  des  chevaux 
dans  les  eaux  (ou  les  réconfortent  dans  les  boissons  du  sacri- 
fice). » 

V,  35,  7, 

asmâkam  ùuîra. . . puroyâvânam  âjisu 
...  avâ  ràtham. 

« O Indra,  favorise  notre  char  qui,  dans  les  boissons  du  sacri- 
fice, marche  au-devant  d’elles.  » — Cf.  ci-dessus,  viii,  73,  8. 

X,  156, 1, 

agnim  hmvantu  no  dhiyah 
sàptim  âçûm  ivâjîsu. 

« Que  nos  prières  excitent  Agni  (à  venir)  comme  sept  (che- 
vaux) rapides  dans  les  boissons  (que  nous  lui  offrons).  » 

I,  81, 1, 

tàm  in  mahàtsv  âjisûtém  àrbhe 
« Nous  l’appelons  (Indra)  'quand  il  y a beaucoup  et  même 
(quand  il  y a)  peu  de  boisson  (à  sa  disposition).  » — Cf.  plus 
haut,  I,  102,  10. 

I,  130,  8, 

indrah  samàlsu  yàjamànam  âryamprâvad 
viçveki  çatdmûlir  âjisu  svdrjnîlhesv  âjisu. 

« Indra  a favorisé  le  sacrifiant  fidèle  quand  le  roada*  lui  est 

1 Sur  le  sens  de  samâd,  voir  plus  loin. 
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offert  ; lui  qui  est  l’objet  de  cent  faveurs  toutes  les  fois  que  les 
boissons  lui  sont  offertes^  les  boissons  qui  coulent  pour  le  jour.  » 

IV,  17,  9, 

yàâjüu  maghàvâ  çnwà  ékah. 

« Lui  (Indra)  le  généreux,  qui  seul  est  entendu  (crépitant) 
dans  les  boissons  (du  sacrifice).  » — Cf.  ci-dessus,  ix,  97,  13. 

VII,  83,  6, 

yuoâm  havanta  uhhdyâsa  âjisv 
indram  ca  vüsvo  vdrunam  ca  sâidye. 

« Que  l’un  et  l’autre  de  vous  deux  (ô  Indra  et  Varuna)  ap- 
pellent Indra  et  Varuna  (c’est-à-dire,  l’un  et  l’autre  de  vous) 
aux  boissons  qui  vous  sont  offertes,  pour  l’acquisition  du  bien 
(c’est-à-dire  de  la  libation).  » 

VIII,  73,  8, 

tàm  marjayanta  sukrdlum 
puroyâvânam  âjisu. 

« Ils  (les  sacrificateurs)  le  lavent  (Agni),  lui  qui  a de  belles 
œuvres  (et)  qui,  dans  les  boissons  (du  sacrifice),  marche  en  avant 
d’elles.  » — Cf.  ci-dessus,  v,  35,  7. 

Vâlakh.  V,  6 : âjildram,  (sous-entendu  indram  ou  peut- 
être  agnim).  « Celui  qui  acquiert  (ou  conquiert)  la  boisson 
(du  sacrifice).  » 

Vâlakh.  VI,  6, 

âjipate^..  ivdm  (indra). 

« O Indra,  le  maître  des  boissons.  » — Cf.  les  épithètes  d’Indra, 
madapali,  sômapati. 

Les  erreurs  si  fréquentes  et  si  considérables  qui,  dans  la  lit- 
térature brâhmanique,  portent,  pour  les  raisons  que  nous  ve- 
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rions  de  voir,  sur  le  sens  des  mots  isolés,  se  sont  étendues,  à plus 
forte  raison  peut-être,  à celui  des  phrases  entières.  Le  contexte, 
mal  compris,  a faussé  l’interprétation  de  telle  expression  con 
sidérée  d’une  manière  indépendante  et,  par  une  sorte  d’effet 
réflexe,  la  fausse  interprétation  des  expressions  indépendantes  a 
rejailli  sur  l’ensemble  de  la  phrase  et  confirmé,  en  quelque 
sorte,  l’idée  erronée  qu’on  y avait  attachée  d’abord.  Bref,  un 
cercle  vicieux  s’est  établi  et,  par  lui,  le  sens  particulier  des  mots 
et  le  sens  général  des  phrases  ont  mutuellement  contribué  à se 
pervertir.  Tout  ce  livre  étant  destiné  à fournir  la  preuve  de 
l’erreur  pour  ainsi  dire  perpétuelle  que  les  brahmanes  ont  com- 
mise, et  les  savants  d’Europe  à leur  suite,  dans  l’explication  du 
Ferfa,  j’insisterai  peu  en  ce  moment  sur  les  points  parti- 
culiers qui  sont  de  nature  à montrer  à quelle  inintelligence  du 
vrai  sens  des  hymnes  on  en  était  arrivé  dans  l’Inde  dès  la 
période  qui  a suivi  immédiatement  les  temps  védiques.  Le  fait 
que  dans  \ Atharva-Yèda,  xviii,  3,  13,  le  premier  hémistiche 
du  vers  x,  14,  1 du  Rig-  Véda, 

pareyivânsam  pravàto  mahir  ànu 
bahûbhyah  pànthâm  anupaspaçânàm, 

soit  devenu 

yà  mamâra  prathamô  màrtyànàm 
yàh  preydya  prathamô  lokàm  etàm 

en  dit  bien  long  à cet  égard.  Comme  nous  le  verrons,  l’hymne 
en  question  du  Rig-Véda  ne  s’applique  nullement  à Yama 
considéré  comme  dieu  ou  roi  des  morts.  Mais  à l’époque,  très 
postérieure  sans  doute,  où  la  variante  de  Atharva-  Véda  fut 
substituée  à l’ancienne  leçon,  le  sens  des  premières  Samhitâs 
s’était  tellement  obscurci,  les  croyances  et  le  rituel  avaient  subi 
de  si  grands  changements,  qu’on  put  prendre  ce  qui  s’était  dit 
aux  temps  vraiment  védiques  d’Agni,  désigné  en  certaines  cir- 
constances sous  le  nom  de  Yama,  comme  s’appliquant  à un  pré- 
tendu dieu  des  morts  dont  la  conception  n’était  que  le  résultat  de 
changements  dogmatiques  et  liturgiques  provoqués  par  l’oubli 
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de  la  signification  véritable  des  vieux  textes.  Ce  qui  s’est  pro- 
duit à propos  du  mythe  de  Yama  s’est  répété  pour  beaucoup 
d’autres,  soit  dans  V Atharna  même,  soit  surtout  dans  les 
Brâhmanas,  qui  peuvent  être  considérés  en  grande  partie 
comme  le  développement  à contresens  des  formules  védiques. 

11  convient  toutefois  de  prévenir  une  objection  contre  cette 
manière  de  voir  qui  ressort  naturellement  de  certaines  théories 
émises  en  ces  dernières  années  par  des  indianistes  européens. 
J’ai  particulièrement  en  vue  par  là  les  idées  développées  par 
M.  Oldenberg  dans  le  Journal  de  la  Société  asiatique  alle  - 
mande (t.  37,  p.  54,  seqq.  et  t.  39,  p.  52,  seqq.)  sur  les  âkhyâ- 
nas  et  leurs  rapports  avec  la  composition  de  certains  hymnes  du 
Rig-Véda.  Ce  savant,  s’autorisant  de  l’analogie  de  différents 
récits  (àkhyàna)  qui  se  rattachent  aux  légendes  védiques,  dans 
lesquelles  des  parties  dialoguées  en  vers  sont  reliées  entre  elles 
par  des  parties  narratives  en  prose,  cherche  à prouver  qu’il 
devait  en  être  de  même  pour  quelques  hymnes  du  Rig-Véda, 
— ceux,  par  exemple,  dans  lesquels  Pûruravas  échange  des 
paroles  avec  Urvaçî  (x,  95)  ou  Yama  avec  Yamî  (x,  10).  Ces 
hymnes,  souvent  fort  obscurs,  seraient  incomplets  ; il  y man- 
querait les  soudures  en  prose  des  âkhyânas.  Parfois,  d’ail- 
leurs, il  est  possible  d’en  retrouver  tout  ou  partie  dans  les 
Brâhmanas;  c’est  ainsique  dans  \e  Çatapatha-Brâhmana, 
un  certain  nombre  de  vers  du  dialogue  de  Pûraravas  et  d’Urvaçî, 
empruntés  à l’hymne  x,  95  du  Rig-Véda,  sont  suivis  d’un  ré- 
cit dans  lequel  la  forme  du  vers  a été  abandonnée.  La  même 
conjecture  serait  applicable  à un  bon  nombre  d’autres  hymnes 
qu’indique  M.  Oldenberg. 

On  voit  tout  de  suite  les  conséquences  de  cette  hypothèse  : les 
Brâhmanas  peuvent  contenir  d’anciennes  parties  intégrantes 
des  hymnes,  ou  tout  au  moins  des  fragments  de  légendes  dont 
quelques  hymnes  n’ont  conservé  dans  leur  aspect  actuel  que  les 
passages  dialogués.  Donc,  les  légendes  des  Brâhmanas  qui  se 
trouvent  dans  ce  cas  sont  des  compléments  des  hymnes,  néces- 
saires à leur  bonne  compréhension  ; et,  de  toute  façon,  elles  sont 
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aussi  anciennes  sous  cette  forme  que  les  vers  mêmes  de  tels  ou 
tels  hymnes.  Loin  d’impliquer  l'inintelligence  du  vrai  sens  des 
hymnes  de  la  part  des  auteurs  des  Brâhmanas légendes,  pour 
peu  qu’il  soit  permis  de  conclure  en  telle  matière  du  particulier 
au  général,  en  seraient  souvent  l’expression  à la  fois  la  plus 
développée  et  la  plus  claire,  ou  le  commentaire  le  plus  sûr.  En 
dernière  analyse,  la  théorie  de  M.  Oldenberg  consiste  à 'affirmer 
que  les  Brâhmanas  en  particulier,  et  généralement  la  littérature 
post-védique,  peuvent  contenir  des  fragments  contemporains  du 
Rig-Véda  ou  même  antérieurs  à ce  livre;  d’où  l’indice  qu’il 
n’y  aurait  pas  eu  rupture  complète  de  la  tradition  entre  le  Rig- 
Véda  ei  les  écrits  considérés  comme  postérieurs.  Des  lacunes 
dans  les  hymnes  expliqueraient  ainsi  assez  souvent  les  difficultés 
d’interprétation  que  ces  documents  présentent,  et  la  différence 
des  détails  et  des  points  de  vue  qu’accusent  vis-à-vis  d’eux  les 
morceaux  correspondants  des  Brâhmanas. 

On  peut  remarquer  tout  d’abord  à propos  de  cette  théorie  que, 
si  elle  rend  compte  dans  une  certaine  mesure,  et  par  d’autres 
raisons  que  l’oubli  du  sens  primitif  des  hymnes,  du  désaccord, 
surtout  en  ce  qui  concerne  les  récits  légendaires,  qu’on  peut 
constater  entre  les  Brâhmanas  et  les  Samhitàs,  elle  ne  suffit 
pas  pour  expliquer  les  déviations  de  sens  qui  portent  sur  les  mots 
isolés  dans  le  passage  des  hymnes  aux  Brâhmanas,  comme 
pour  âji  et  tant  d’autres.  De  plus,  cette  même  théorie  suppose 
tranchée  par  l’affirmative  la  question  de  savoir  si,  oui  ou  non, 
les  légendes  des  Brâhmanas  seraient  autre  chose  en  général 
que  des  formules  des  hymnes  développées  précisément  sur  les 
fausses  données  d’une  interprétation  remplie  de  contresens.  S’il 
en  était  ainsi,  toute  la  manière  de  voir  de  M.  Oldenberg  serai|. 
sapée  par  la  base  et  les  hymnes  invoqués  par  lui  à l’appui  de  ses 
idées,  loin  de  prouver  la  communauté  de  la  tradition  qui  sert 
d’appui  au  texte  des  hymnes  et  à celui  des  Brâhmanas , se 
trouveraient  être  au  contraire  les  témoins  les  plus  probants  delà 
rupture  qu’elle  a subie  dans  le  passage  de  l'un  à l’autre.  C’est  l’al- 
ternative que  je  soutiendrai  plus  loin  à propos,  de  la  légende  de 
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Pûruravas  et  d’Urvaçî.  Si  je  parviens  à établir,  d’une  manière 
sûre,  comme  je  le  crois,  le  caractère  purement  allégorique,  dans 
l’hymne  x,  95,  des  figures  du  héros  et  de  l’héroïne,  en  même 
temps  que  le  développement  postérieur  et  fondé  sur  des  faux 
sens  des  détails  accessoires  dans  la  légende  du  Çatapàtha- 
j’aurai  répondu  par  là  aux  objections  qui  repose- 
raient sur  la  théorie  de  M.  Oldenberg,  en  montrant  le  mal  fondé 
de  cette  théorie  même. 

Je  suis  donc  convaincu,  et  j’espère  faire  partager  ma  convic- 
tion à mes  lecteurs,  que  le  texte  des  hymnes  du  Rig-Véda  était 
devenu  pour  les  auteurs  des  Brâhmanas  presque  aussi  obscur 
que  celui  du  chant  des  Arvales  pouvait  le  sembler  à Ennius 
et  à ses  contemporains.  On  le  comprenait  encore  assez  pour  en 
tirer  un  sens  conforme  aux  exigences  de  la  grammaire,  mais 
déjà  trop  peu  pour  qu’il  fût  celui-là  même  qu’y  avaient  attaché 
les  hymnographes.  Tout  d’ailleurs  concourait,  en  dépit  du  sou- 
venir des  mots,  à favoriser  l’oubli  des  idées  correspondantes; 
les  rishis  avaient  employé  un  style  rempli  de  figures  et  rendu 
par  eux  énigmatique  à dessein  ; en  se  développant,  les  mœurs 
avaient  changé;  les  rites  avaient  changé;  les  dogmes  avaient 
changé;  la  langue  elle-même  et  surtout  avait  changé.  A ce  der- 
nier égard,  les  erreurs  du  genre  de  celle  qui  s’est  produite  sur 
lesensd’a;ï  prouvent,  qu’au  moins  en  ce  qui  concerne  la  signi- 
fication des  vocables,  le  sanscrit  fut  positivement  restitué  dans 
les  écoles  brahmaniques  h Ce  qui  ne  le  fut  pas,  ce  qui  n’avait 
pas  besoin  de  l’être,  c’étaient  les  textes  eux -mêmes.  Evidemment 
transmis  par  la  mémoire  seule,  ils  fournissent  la  preuve,  par  la 
nature  même  de  ce  moyen  de  transmission,  que,  pour  eux, 
la  tradition  ne  s’était  pas  rompue. 

* Le  moment  de  cette  restitution  est,  sans  doute,  celui  où  le  besoin  s’en  fit  sen- 
tir, c'est-à-dire  l'époque  où  les  inconvénients  de  la  différence  qui  existait  entre 
la  langue  actuelle  et  celle  d’autrefois  furent  sentis  de  tous.  L'origine  de  la  gram- 
maire védique  n’a  pas  d’autres  causes;  elle  a pris  naissance  quand  il  a fallu 
répertorier  et  conserver  artificiellement  les  formes  tombées  en  désuétude.  Les  tra- 
vaux grammaticaux  des  brâhmanes  sont,  à cet  égard,  le  meilleur  témoignage  de 
ja  perte  du  sanscrit  comme  langue  populaire  et  de  son  traitement  comme  langue 
savante  dans  leurs  écoles. 


30 


LE  RIG-VEDA  ET  LES  ORIGINES 


Dans  le  naufrage  de  la  plus  grande  partie  de  l’esprit  des  vieux 
textes,  la  lettre  avait  été  ainsi  sauvée  intégralement,  et  avec  elle 
toute  la  partie  phonétique  de  la  grammaire,  ainsi  que  la  valeur 
des  mots  formant,  entre  primitifs  et  dérivés,  des  familles  bien 
évidentes  et  que  la  transparence  de  1’  étymologie  put  préserver 
ainsi  de  toute  altération  significative. 

Nous  voyons  par  là  les  raisons  que  nous  avons  de  croire  à la 
sincérité  littérale  des  documents  védiques,  malgré  les  altérations 
si  certaines  et  si  profondes  qu’en  a subies  le  sens  considéré  soit 
dans  les  mots  pris  individuellement,  soit  dans  les  phrases  déta- 
chées des  hymnes,  soit  dans  les  hymnes  envisagés  comme  des 
compositions  dont  toutes  les  phrases  sont  plus  ou  moins  soli- 
daires entre  elles,  soit  enfin  dans  l’ensemble  des  données  liturgi- 
ques et  dogmatiques  qu’implique  toute  la  Samhitâ.  Le  texte  est 
resté  ce  qu’il  était  dans  la  bouche  de  ceux  qui  l’ont  composé  et 
transmis  oralement  aux  sacrificateurs  destinés  à les  suppléer 
ou  à leur  succéder. 

Aussi  n’avons -nous  pas  à le  corriger,  d’abord  parce  qu’en 
général  il  n’est  pas  altéré;  mais,  déplus,  parce  que  s’il  l’était, 
nous  ne  saurions  y toucher  qu’en  usant,  à ce  qu’il  semble, 
de  procédés  si  arbitraires  que  toute  garantie  de  rectitude  en 
serait  absente.  A mon  avis,  Bergaigne  est  allé  bien  loin  en 
reconnaissant  en  ce  qui  concerne  le  Mig-  Véda  « les  droits  de 
la  critique  conjecturale  » S et  M.  Roth  a fait  à ses  dépens  l’ex- 
périence du  danger  qu’il  y a d’user  de  ces  prétendus  droits  à 
propos  de  l’hymne  iv,  27.  Plus  on  étudie  le  vieux  recueil,  plus 
on  se  pénètre  de  l’idée  que  le  texte  en  est  aussi  généralement 
respectable  et  sûr  que  les  commentaires  indigènes,  à commencer 

* Rel.  ved,^  III,  322.  — Bergaigne  indique  en  ces  termes  (Études  sur  le  Lexique 
du  Rig-Véda  dans  le  Journal  asiatique  de  1883,  n“  d’octobre-décembre)  la 
méthode  « qu’il  a adoptée  pour  le  déchiffrement  des  hymnes  védiques  » : « — Elle 
consiste  à comparer  le  dictionnaire  du  sanscrit  classique,  tel  qu’il  a été  établi  par 
les  indigènes  qui  parlaient  la  langue,  ou  tout  au  moins  l’écrivaient,  et  par  les 
savants  européens  qui  ont  dépouillé,  pour  vérifier  et  compléter  ce  travail,  une  litté- 
rature immense  et  d’une  clarté  généralement  parfaite,  et  le  dictionnaire  védique  tel 
qu’il  a été  dressé  par  M.  Roth  et  reproduit  par  M.  Grassmann,  pour  les  besoins 
d’une  interprétation  aisée  de  dix  mille  distiques  souvent  assez  obscurs.  Toutes  les 
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par  Y Atharva-Vèda  et  les  Brâhmanas , dans  les  parties  qu’on 
peut  considérer  comme  explicatives  du  Rig,  le  sont  peu. 

Si  l’insuffisance  fondamentale  des  secours  indigènes,  ou,  pour 
mieux  dire,  les  dangers  que  présente  la  confiance  sans  réserves 
qu’ils  obtiendraient,  résultent  de  la  perte  chez  ceux  à qui  nous 
les  devons  du  sens  réel  de  la  religion  védique,  c’est  ce  sens  qu’il 
faut  s’efforcer  avant  tout  de  retrouver,  pour  que  nous  puissions 
nous  garder  de  ce  qu’ils  ont  de  trompeur,  et  rendre  leur  signifi- 
cation réelle  aux  documents  dont  il  s’agit  d’avoir  le  vrai  mot.  Il 
importe,  en  résumé,  de  substituer,  en  ce  qui  concerne  cette  reli- 
gion, une  hypothèse  dont  l’harmonie  des  parties  garantisse  la 
solidité  aux  données  subjectives  et  inconsistantes  des  brâh- 
manes.  D’une  idée  exacte  de  l’ensemble  doit  découler  la  déter- 
mination correspondante  des  points  mal  éclaircis.  Mais,  cette 
idée  même  étant  à l’état  de  problème,  on  ne  saurait  la  fixer  sous 
la  forme  d’une  solution  juste  que  de  la  façon  dont  on  procède 
avec  un  jeu  de  patience,  c’est-à-dire  en  groupant  d’abord,  comme 
il  convient,  les  parties  dont  la  position  est  connue  et  qui  deviennent 
les  pierres  d’attente  de  celles  dont  elle  ne  l’est  pas.  On  tend  ainsi 
câ  aboutir  à une  combinaison  générale  formant  un  tout  si  bien 
ajusté,  que  la  perfection  de  l’agencement  puisse  prouver  que 


fois  qu'un  mot,  qui  n’a  dans  le  premier  de  ces  dictionnaires  qu'un  sens  parfaitement 
déterminé,  ou  comportant  tout  au  plus  quelques  nuances  très  voisines  les  unes  des 
autres,  a dans  le  second  un,  deux  ou  même  une  demi-douzaine  de  sens  distincts,  je  fais 
une  croix.  Puis,  quand  je  rencontre  le  même  mot  dans  quelque  passage  difficile, 
au  lieu  de  puiser  dans  les  richesses,  d'origine  un  peu  équivoque,  que  le  second 
dictionnaire  met  à ma  disposition,  j’essaie  d’abord  si  je  ne  pourrais  pas  me  con- 
tenter du  sens  unique  donné  dans  le  premier.  » 

Pour  que  cette  maniéré  de  procéder  fût  suffisamment  critique,  il  faudrait  être 
sûr  que  le  sens  classique  d’un  mot  donné  en  reproduise  d’une  manière  invariable 
et  exacte  le  sens  védique.  Ce  n’est  malheureusement  pas  toujours  le  cas,  pour  les 
raisons  que  j'ai  dites,  et  comme  le  prouvent  les  exemples  que  l’on  peut  invoquer 
à l’appui  de  l’hypothèse  qu'il  pouvait  en  être  autrement.  De  là,  la  nécessité  d’un 
examen  plus  approfondi  et  plus  indépendant  encore  que  celui  auquel  s’est  livré 
Bergaigne,  et  celle  de  soumettre  à uns  révision  sévère,  à l’aide  de  réfymologie  et 
du  témoignage  des  contextes,  tout  voc  ible  de  signification  suspecte.  Ce  critérium 
est  d’emploi  plus  délicat  que  celui  qu’avait  adopté  Bergaigne  et  suppose  des 
doutes  qu’il  n’éprouvait  pas,  mais  il  est  indispensable  d’en  faire  usage  si  l’on 
veut  atteindre  partout  le  sens  réel  des  hymnes. 
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l’ordre  primitif  et  véritable  a été  rétabli.  C’est  la  méthode  que 
les  savants  d’Europe  ont  essayée  depuis  longtemps  d’une  manière 
plus  ou  moins  réfléchie  et  plus  ou  moins  systématique.  Dans  le 
chapitre  qui  va  suivre,  j’examinerai  ces  tentatives  et  les  résultats 
qu'elles  ont  donnés. 


CHAPITRE  II 

L’EXÉGÈSE  VÉDIQUE  EN  OCCIDENT 

Je  réunirai  plus  loin  de  nombreux  passages  védiques  dont  la 
traduction,  commentée  et  expliquée,  aura  pour  but  principal  de 
montrer  la  différence  de  la  méthode  d’interprétation  que  j’inau- 
gure, avec  celles  qu’ont  suivies  les  principaux  savants  d’Europe 
par  lesquels  j ’ai  été  précédé  dans  la  même  entreprise.  Mais  la  com- 
paraison en  pareil  cas  ne  peut  guère  porter  que  sur  les  détails  ; 
je  ne  serai  donc  pas  dispensé  par  là  de  donner  un  aperçu  général 
des  théories  qui  sont  propres  à ces  savants  et  d’indiquer  som- 
mairement, quand  il  y aura  lieu,  les  raisons  de  mon  désaccord 
avec  eux  sur  l’ensemble  de  ces  théories,  ou  sur  tel  ou  tel  point 
particulier  qui  les  concerne.  C’est  la  tâche  que  j’entreprendrai 
dans  les  lignes  qui  vont  suivre. 

Les  premiers  traducteurs  du  Rig~  Véda  ont  été  Wilson  ‘ en 
Angleterre  et  Langlois*  en  France.  Je  ne  m’attarderai  pas  à 

1 Rig-Véda-Sanhitd,  translated  by  H.  Wilson,  en  6 vol.  1850-1888.  Réédi- 
tion commencée  en  1866.  Wilson  étant  mort  (en  1860)  avant  l’achèvement  de  cette 
publication,  les  derniers  volumes  (à  partir  du  tome  IV)  ont  été  édités  par  les  soins 
de  M.  Cowell.  La  traduction  de  Wilson  peut  être  considérée  comme  la  première 
qui  compte  au  point  de  vue  scientifique. 

2 Rig-Véda  oa  Livre  des  Hymnes,  traduit  du  sanscrit  par  M.  Langlois.  Paris, 
4 vol.  1848-1851.  Deuxième  édit,  en  1 vol.,  1872.  — Abstraction  faite  de  la 
méthode  adoptée  par  Langlois,  l’on  est  d'accord  pour  refuser  à sa  traduction 
toute  valeur  sérieuse. 
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censurer  le  système  qu’ils  ont  adopté  : l’un  et  l’autre  ont  suivi 
en  général  l’interprétation  de  Sayâna  et,  de  leur  temps,  il  n’était 
guère  possible  de  procéder  d’une  autre  façon.  C’est  leur  excuse  ; 
mais  cette  circonstance,  qui  explique  l’erreur  de  méthode  dans 
laquelle  ils  sont  tombés,  ne  saurait  diminuer  la  sévérité  du 
jugement  dont  leurs  travaux  sont  passibles  au  point  de  vue  scien- 
tifique : à cet  égard,  ils  n’ont  guère  plus  de  valeur  que  ceux  de 
Sayâna  qui  leur  ont  servi  de  guides.  C’est  dire  qu’ils  ne  sont  bons 
qu’à  donner  de  fausses  idées  du  contenu  des  hymnes  et  que  par 
là,  loin  d’être  utiles,  ils  ont  fait  beaucoup  de  mal.  La  plupart 
des  ouvrages  de  seconde  main  sur  l’époque  védique  émanent 
d’eux,  et  portent  l’empreinte  des  inexactitudes  sans  nombre  qu’ils 
ont  mises  en  circulation.  On  ne  saurait  donc  se  tenir  trop  en 
garde  à leur  endroit  et  contrôler  avec  trop  de  soin  les  données 
qu’on  serait  tenté  de  leur  emprunter. 

C’est  parles  œuvres  de  MM.  Max  Millier,  A.  Kuhn  et  Roth 
qu’ont  été  inaugurés  en  Europe  l’examen  et  l'exposé  critiques  des 
théories  que  supposent  les  textes  des  Yédas.  Avec  elles,  la  science 
a pris  une  allure  indépendante  et  digne  de  toute  notre  attention, 
sinon  de  notre  adhésion  sans  réserve. 

Les  services  que  M.  Max  Millier  a rendus  aux  études  védiques 
sont  immenses  ; il  y aurait  ingratitude  et  mauvaise  foi  à les  taire, 
ou  seulement  à les  diminuer.  Sa  grande  édition  du  Rig-Vèda  ^ 
accompagnée  du  commentaire  de  Sayâna,  est  un  monument  dont 
on  doit  autant  de  reconnaissance  à l’auteur  en  raison  de  son 
utilité,  qu’il  mérite  d’admiration  pour  avoir  mené  à bien  une 
aussi  lourde  tâche.  Quels  éloges  ne  méritent  pas  aussi  ses 
brillants  travaux  de  vulgarisation  * ! S’il  a été  donné  au  grand 


1 Rig^Veda-Sanhitd,  the  sacred  hymns  of  the  brahmans  togelher  with  the 
commentary  of  Sayànâcharya,  edited  by  D'  Mas  Müller.  6 vol.  in-4,  1849-1874. 
Nouvelle  édition  en  cours  de  publication. 

2 Les  principaux  ouvrages  de  M.  Max  Müller,  qui  se  rattachent  d'une  manière 
plus  ou  moins  directe  au  domaine  de  l’exégése  védique  et  de  la  mythologie  indo- 
européenne  sont  : 

A history  of  ancient  sanskrit  Literature,  1859. 

Lectures  on  science  of  language,  1866.  En  particulier  le  deuxième  volume  de 
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public  de  prendre  une  teinture  de  nos  études,  de  concevoir 
l’idée  de  l’importance  du  Védapour  l’histoire  des  origines  de  la 
civilisation  indo-européenne,  et  de  s’intéresser  quelque  peu  à 
une  branche  de  la  science  qui,  à première  vue,  lui  paraît  si  loin  - 
taine  et  d’un  caractère  si  particulier,  c’est  grâce  surtout  à 
l’étendue  de  son  savoir,  à la  magie  de  son  style,  et  à l’ardeur  de 
son  zèle  que  ce  résultat  a été  acquis.  Voilà  ses  principaux  titres  : 
l’exégèse  directe  et  proprement  dite  du  Véda  lui  doit  moins. 
Il  a bien  promis  et  commencé  en  1869  une  traduction  anglaise 
des  hymnes  du  Riff;  mais  jusqu’ici  l’entreprise  n’a  pas  dépassé 
l’impression  d’un  volume  contenant  douze  hymnes  aux  Maruts 
tirés  du  premier  mandala. 

11  est  peu  vraisemblable  que  M.  Max  Millier  termine  jamais 
cette  tâche.  D’ailleurs,  la  partie  qu’il  en  a faite,  ainsi  que  ses  autres 
travaux  qui  touchent  à l’interprétation  des  Védas,  ne  laissent 
pas  supposer  de  sa  part  des  idées  bien  nettes  et  bien  originales 
sur  la  véritable  nature  de  la  religion  védique,  et  sur  ce  qu’on  peut 
appeler  le  sens  systématique  des  hymnes.  C’est  dans  le  domaine 
voisin,  quoique  bien  distinct  pour  lui,  de  la  mythologie  indo- 
européenne  qu’il  a proposé  des  théories  dont  nous  avons  à tenir 
compte,  parce  qu’elles  impliquent  une  conception  particulière  de 
l’origine  du  fond  légendaire  des  documents  védiques. 

Pour  M.  Max  Millier,  et  en  ceci  il  a raison,  la  forme  la  plus 
ancienne  des  mythes  indo-européens  se  trouve  dans  le  Kig^ 
Véda;  et  ces  mythes  sont  de  « simples  noms  de  phénomènes 
naturels,  graduellement  obscurcis,  puis  personnifiés  et  déi- 


la  traduction  française  de  MM.  Harris  et  Perrot.  (Nouvelles  leçons  sur  la  science 
du  langage.  Influence  du  langage  sur  la  pensée.  Mythologie  ancienne  et 
moderne.) 

Chips  from  a german  Worhshop,  2 vol.  1867.  Traduction  française  du  pre. 
mier  volume  sous  le  titre  d'Essa/s  sur  l'histoire  des  Religions,  par  M.  G.  Harris. 
Traduction  française  du  second  volume  sous  le  titre  à' Essais  sur  la  mythologie 
comparée,  les  traditions  et  les  coutumes,  par  M.  G.  Perrot. 

Science  of  religion,  1873. 

Lectures  on  origin  and  growth  of  religion,  1879.  Traduction  française  par 
M.  J.  Darmesteter. 

Physical  Religion,  1891. 
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fiés  * ».  Les  phénomènes  en  question  ont  pour  principaux  agents 
le  soleil  et  l’aurore  auxquels  il  convient  de  joindre  le  ciel, 
la  terre,  le  vent,  le  feu,  les  eaux,  etc.  Dans  la  mythologie 
védique,  ces  êtres  ou  ces  phénomènes  divinisés  portent  encore 
souvent  leurs  noms  primitifs,  et  dans  ce  cas,  ce  ne  sont  pas 
des  mythes  au  vrai  sens  du  mot  ; ils  ne  le  deviennent  qu’alors 
que  l’idée  divine  se  joint  au  nom  d’un  phénomène  naturel  ou 
d’une  entité  cosmique  qui  ne  sont  plus  conçus  comme  tels  par 
suite  d’une  altération  phonétique  du  mot  destiné  primitivement 
à les  désigner.  Il  en  est  ainsi  de  Daphné  dans  la  mythologie 
grecque  dont  le  nom  n’est  qu’une  forme  modifiée  du  sanscrit 
dahâna,  l’aurore  considérée  comme  la  brillante  (rac.  A briller). 

Le  mot  Daphné  a cessé  de  désigner  l’aurore  en  cessant  de 
conserver  la  forme  originairement  adéquate  à ce  sens  ; mais  son 
objet  réel  étant  oublié,  on  y a substitué  instinctivement  un  objet 
imaginaire,  — une  femme  divine  ou  en  rapport  avec  les  dieux  — , 
c’est-à-dire  une  figure  mythique.  Différents  traits  relient  d’ail- 
leurs le  dérivé  mythique  à son  antécédent  réel  : Daphné  est  une 
demi-déesse  comme  l’aurore  est  une  déesse,  et  comme  elle,  elle 
appartient  au  sexe  féminin  ; les  traces  de  la  transition  sont 
encore  visibles. 

La  réelle  Dahanâ  est  devenue  la  fabuleuse  Daphné  parce  que 
certains  sons  du  premier  de  ces  mots  ont  subi  des  changements 
qui  ont  donné  naissance  au  second  : donc  la  fable  ou  le  mythe 
est  le  résultat  d’une  altération  ou  d’une  maladie  du  langage. 

Mais  jusque-là  nous  n’avons  que  l’explication  du  nom  des 
mythes  ou  de  leur  origine  verbale.  Il  reste  à voir  comment  se 
sont  développées  les  légendes  qui  les  concernent.  C’est  ici  que 
M.  Max  Millier  fait  intervenir  l’influence  des  formules  mythiques, 
c’est-à-dire  de  phrases  proverbiales  dont  la  forme  et  le  sens  ont 
subi  des  modifications  analogues  à celles  des  noms  mythiques  ; 
l’histoire  des  mythes  est  due  aux  mêmes  causes  que  les  mythes 
eux-mêmes. 


1 Essais  sur  la  Mythologie  comparée,  p.  99  de  la  traduction  française. 
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Si  l’on  admet,  par  exemple,  avec  M.  Max  Millier,  que 
Képhalos  est  un  ancien  nom  du  soleil  et  Prokris  un  ancien  nom 
de  la  rosée,  la  phrase  « Képhalos  aime  Procris  » à laquelle  se 
rattachent  les  développements  delà  légende  mythique  correspon- 
dante, n’est  que  la  transcription  due  à la  maladie  du  langage 
d’une  phrase  antérieure  ainsi  conçue  : « Le  soleil  baise  la  rosée 
du  matin.  » Il  va  de  soi  que  cette  première  formule  n’est  à son 
tour  que  l’expression  poétique  ou  imagée  d’un  phénomène  naturel 
dont  la  constatation  est  à la  portée  de  tout  le  monde. 

Ainsi  l’homme  primitif,  dans  notre  race  du  moins,  a eu  l’ima- 
gination frappée  parle  spectacle  des  incidents  auxquels  donnent 
lieu  dans  la  nature  le  jeu  des  éléments  en  général,  et  plus  par- 
ticulièrement les  effets  de  la  chaleur  et  de  la  lumière  solaire  sur 
l’ensemble  ou  les  détails  du  milieu  physique  où  ils  s’exercent. 
Ces  impressions  se  sont  traduites  en  formules  imagées  et  dans 
lesquelles  les  éléments  ou  les  corps  célestes  étaient  à la  fois  per- 
sonnifiés et  divinisés. 

Enfin,  à un  troisième  moment,  cette  religion  naissante  devenait 
mythologie  par  suite  de  l’attribution  à des  êtres  imaginaires  des 
noms  et  des  formules  dont  l’application  à des  êtres  réels  avait  été 
perdue  de  vue,  en  raison  des  changements  que  ces  noms  avaient 
éprouvés  dans  la  suite  des  temps. 

Cette  théorie  dont  le  moindre  défaut  n’est  pas  de  laisser  bien 
vagues  les  rapports  delà  religion  et  de  la  mythologie,  car,  tout 
en  permettant  de  croire  que  celle-là  comme  celle-ci  avait  pour 
cause  première  une  maladie  du  langage,  M.  Max  Millier  ne  lui 
en  attribue  pas  moins  une  origine  qui  tient  à la  constitution 
même  de  l’esprit  humain,  eut  pendant  quelque  temps  un  succès 
aussi  rapide  que  général.  De  toutes  parts  on  la  célébra,  on  la  pro- 
pagea et  on  la  commenta.  MM,  Bréal  en  France  *,  Cox  en  Angle- 

1 Hercule  et  Cacus,  thèse  de  doctorat,  1863.  Réimprimé  dans  les  Mélanges 
de  mythologie  et  de  linguistique  (18'/7). 

Je  dois  signaler  comme  se  rattachant  à la  même  méthode  les  brillants  et 
savants  ouvrages  de  MM.  E.  Sénart  (La  Légende  du  Buddha,  1875),  et  J.  Dar- 
raesteter  (H’aM)-vatdt  et  Ameretât  (1875);  Ormazd  et  Ahriman  (1877). 
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terre‘,  Schwartz,  en  Allemagne  de  Gubernatis  en  Italie^,  etc., 
considérèrent  l’hypothèse  de  M.  Max  Muller  comme  un  terrain 
solide  sur  lequel  on  pouvait  édifier  en  toute  sécurité.  On  en 
arriva  très  vite  à le  croire  si  ferme  qu’on  se  dispensa  de  preuves 
particulières  pour  chaque  cas  particulier.  Dès  l’instant  où  toute 
la  mythologie  dérivait  de  formules  se  rapportant  d’abord  au 
soleil  dans  ses  différents  rapports  avec  les  objets  qu’il  éclaire,  ou 
considéré  sous  les  différents  aspects  qu’il  présente,  à quoi  bon 
rétablir  tous  les  intermédiaires?  Aussi  s’abstint-on  de  les 
rechercher  ou,  tout  au  moins,  de  les  appuyer  sur  des  raisons 
décisives,  et  l’on  se  contenta  d’explications  dans  le  genre  de 
celle-ci  dont  le  caractère  extra- conjectural  se  décèle  à chaque 
trait  : 

« M.  Cox,  s’attachant  exclusivement  à une  tradition  qui  fait 
de  Niobé  une  fille  de  Phoronéus,  héros  parent  de  Prornéthée  et 
d’Héphestios,  dieu  du  feu  comme  eux,  considère  l’épouse  d’Am- 
phion  comme  la  personnification  du  nuage,  assimilé  à l’épaisse 
fumée  d’un  feu  céleste.  Niobé  serait  ainsi  une  sorte  de  Néphèlé 
dont  les  nombreux  enfants,  c’est-à-dire  les  nuées,  sont  percés 
par  les  traits  du  dieu  solaire.  La  douleur  la  change  en  pierre, 
comme,  pendant  l’hiver,  l’eau  du  ciel  se  change  en  glace  dans  les 
contrées  montagneuses.  Quand  Niobé  pleure  sur  son  rocher, 
elle  est  la  nuée  accrochée  aux  pics  des  montagnes,  d’où  tombent 
les  gouttes  de  pluie,  comme  des  larmes*.  » 

La  méthode  devint  d’usage  si  facile  qu’aux  mythologues  pro- 
prement dits  se  joignirent  bien  vite  les  amateurs,  et  qu’auprès 
d’ouvrages  où  la  doctrine  était  développée  d’une  manière  spé- 
cieuse, sinon  probante,  on  en  eut  d’autres,  comme  ceux  de 


1 Mythology  of  the  Aryan  Nations.  1870. 

2 Ursprung  der  Mythologie.  Berlin,  1860.  — Toutefois  les  idées  de  Schwartz 
se  rattachent  plutôt  encore  à celles  de  Kuhn  qu’à  celles  de  M.  Max  Millier, 

3 Zoological  Mythology  (iSl'Z).  — La  mythologie  des  plantes{i81S).  — Tra- 
duction française  du  premier  de  ces  ouvrages  sous  le  titre  de  Mythologie 
zoologique,  par  P,  Reguaud  (1874). 

* Decharme,  Mythologie  de  la  Grèce  antique  (1879),  p.  536. 
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MM.  Ploix  ‘ et  Ehni  -,  dans  lesquels  l’abus  du  système  et  l’em- 
ploi machinal  du  procédé  ont  abouti  à des  résultats  qu’il  est 
difficile  de  prendre  au  sérieux. 

Une  réaction  ne  pouvait  manquer  de  se  produire.  Elle  vint 
presque  en  même  temps  de  deux  côtés  h la  fois,  de  celui  des 
indianistes  et  de  celui  des  folkloristes. 

Parmi  les  premiers,  Bergaigne,  après  avoir  sacrifié  comme 
tout  le  monde  aux  théories  solaires,  fut  celui  qui,  brûlant  les 
dieux  qu’il  avait  adorés,  leur  porta  les  plus  rudes  coups  en 
s’efforçant  démontrer  que  les  formules  védiques,  loin  de  consis- 
ter en  observations  provoquées  par  la  contemplation  du  soleil  et 
de  l’aurore,  s’appliquaient  en  général  aux  cérémonies  du  sacri  - 
fice. Les  hymnes  védiques  étaient  donc  vraisemblablement, 
d’après  lui,  l’œuvre  de  prêtres  qui  n’avaient  pas  eu  souci,  à un 
moment  donné  du  moins  du  développement  religieux  chez  les 
Hindous,  de  les  mettre  en  rapport  direct  avec  d’autres  objets  que 
ceux  du  culte  védique,  c’est-à-dire  le  feu,  l’oblation  et  les  dieux 
qui  y participent. 

Les  folkloristes  dirigés  par  M,  Gaidoz,  directeur-fondateur 
d’un  recueil  périodique  (Mélusine)  destiné  à recueillir  la  matière 
mythique  partout  où  elle  se  trouve  et  abstraction  faite  du  souci 
d’en  rattacher  l’explication  aune  théorie  quelconque,  et  M.  A. 
Lang,  l’auteur  de  différents  travaux  publiés  en  Angleterre  sur  la 
mythologie  populaire,  s’attaquèrent  surtout  par  le  sarcasme  à 
M.  Max  Millier  et  à ses  adhérents.  La  chose  était  facile,  parti- 
culièrement à l’égard  de  ces  derniers,  dont  les  explications, 
trop  souvent  dénuées  d’un  caractère  convaincant  prêtaient  si 
aisément  à la  raillerie.  Ce  procédé  de  critique  par  le  ridicule 
s’étayait  d’ailleurs  sur  une  base  sérieuse.  En  général,  les  plai  - 
sauteries  de  MM.  Gaidoz  et  Lang  tendent  à montrer  qu’un 
critérium  sûr  fait  presque  toujours  défaut  aux  identifications  à 

1 La  nature  des  dieux,  1889.  — Le  Surnaturel  dans  les  Contes  populaires 
(1891)  du  même  auteur  est,  au  contraire,  une  étude  intéressante  et  bien  faite  sur  le 
sujet  indiqué  par  le  titre. 

2 Ber  vedische  Mythus  des  Yama.  Strasbourg  (1891). 
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l’aide  desquelles  les  imitateurs  de  M.  Max  Millier  prétendent 
rendre  compte  des  mythes  indo-européens.  C’est  ainsi  que  l’iro- 
nique et  spirituel  directeur  de  Mélusme  a entrepris  de  prouver 
que  Cadet  Roussel  est  un  mythe  solaire,  au  moyen  d’arguments 
qui  ne  le  cèdent  en  rien  en  valeur  probante  à ceux  dont  on  se 
sert  dans  l’école  à laquelle  il  s’attaque  pour  ramener  Purûravas 
au  soleil  et  Urvaçi  à l’aurore. 

C’est  néanmoins  dans  la  voie  ouverte  par  Bergaigne,  que  se 
trouvent  les  raisons  les  plus  décisives  de  douter  de  la  valeur 
des  doctrines  mythologiques  de  l’école  mullérienne,  surtout 
si  l’on  considère  que,  là  même  où  ce  savant  admettait  encore 
le  ressouvenir  d’anciennes  conceptions  naturalistes,  on  a tout 
lieu  de  ne  voir,  comme  j’essaierai  de  le  prouver  plus  loin,  que 
des  allégories  recouvrant  des  données  liturgiques.  Or,  si  dans 
la  grande  généralité  des  cas,  ni  le  soleil,  ni  l’aurore,  ni  la  lune, 
ni  même  l’éclair  ou  le  tonnerre  ne  sont  les  objets  véritables 
des  mythes  védiques,  toute  la  théorie  de  M.  Max  Muller  s’écroule 
par  la  base,  sans  qu’il  soit  besoin  de  la  soumettre  à une  critique 
de  détail  déjà  faite  de  différents  côtés  et  dont  les  conclusions  se 
rejoignent  en  les  confirmant  à celles  qui  portent  sur  l’ensemble 
du  système. 

D’ailleurs,  si  l’on  sort  du  cadre  des  arguments  de  fait  pour 
examiner  la  question  au  point  de  vue  logique,  comment  ad- 
mettre que  des  hommes  aussi  primitifs  que  l’étaient  vraisem- 
blablement nos  ancêtres  indo-européens  à l’époque  de  la 
mythologie  naissante,  aient  été  impressionnés  par  les  phéno- 
mènes célestes  au  point  de  tirer  des  émotions  qu’ils  provoquaient 
en  eux  un  fond  de  phrases  proverbiales  qui  aurait  été  la  source 
exclusive  de  tout  le  développement  mythique  ultérieur?  Les 
observations  faites  sur  les  peuples  sauvages  ou  à demi  cultivés 
ne  nous  montrent  rien  de  semblable.  Ce  n’est  pas  à l’aurore  de 
la  civilisation  que  l’homme  s’étonne  des  phénomènes  naturels, 
même  les  plus  merveilleux.  Une  habitude  qu’on  peut  appeler 
héréditaire,  une  disposition  instinctive  à ne  pas  s’émouvoir  des 
choses  au  milieu  desquelles  on  vit,  les  a si  bien  familiarisés,  soit 
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avec  le  retour  régulier  du  soleil  et  des  saisons,  soit  avec  l’ir- 
régularité même  des  intempéries  et  du  beau  temps,  que  ces  chan- 
gements ont  lieu  sans  leur  causer  de  surprise.  La  perturbation 
de  ces  conditions  habituelles  des  faits  astronomiques  et  météo- 
rologiques, bien  plus  que  leur  maintien,  aurait  été  pour  eux 
un  motif  d’étonnement  et  d’émotion.  Des  jours  de  vingt-quatre 
heures  ou  des  hivers  sans  fr  imas,  voilà  ce  qui  aurait  pu  agir 
fortement  sur  leur  imagination.  Qui  ne  sait  que  le  développement 
même  de  l’astronomie,  comme  celui  de  toutes  les  sciences,  a été 
provoqué,  non  pas  par  l’admiration,  mais  par  le  besoin.  Il  est  à 
remarquer  aussi  que  chez  les  poètes  les  plus  anciens  et  particu- 
lièrement dans  Homère,  si  prodigue  de  figures  et  de  comparaisons 
empruntées  aux  scènes  de  la  nature,  les  pliènomènes  célestes 
ne  sont  mis  que  rarement  à contribution.  Surtout,  il  n’est  pas 
d’exemple,  je  crois,  dans  la  littérature  indo-européenne,  si 
l’on  fait  abstraction  des  hymnes  védiques  dont  le  sens  est  préci- 
sément en  cause,  de  morceaux  très  anciens  où  ils  soient  l’objet  de 
considérations  ou  de  descriptions  provoquées  par  le  seul  intérêt 
qu’ils  inspirent;  et  c’est  pourtant  d’un  intérêt  de  ce  genre  que  la 
mythologie  serait  éclose  dans  l’hypothèse  mullérienne.  La  con- 
templation poétique  ou  craintive  des  corps  célestes,  les  médita- 
tions émues  sur  les  vicissitudes  auxquelles  ils  sont  soumis,  sur 
les  phénomènes  dont  ils  sont  la  cause,  sur  l’éclat  particulier 
qui  les  distingue  les  uns  des  autres,  ne  sont  pas  choses  ancien  - 
nés;  du  moins  rien  ne  nous  le  prouve.  Il  faut  arriver  presque 
jusqu’à  l’école  romantique  et  à Ghâteaubriand,  pour  trouver  des 
peintures  du  ciel  n’ayant  d’autre  but  que  ces  peintures  mêmes, 
ou  le  genre  d’émotions  qu’elles  suggèrent  aux  époques  de 
civilisation  avancée.  Ne  nous  sera-t-il  pas  permis  d’en  inférer 
que  les  formules  d’astronomie  populaire  colorées  de  poésie  d’où 
toute  mythologie  serait  née,  n’ont  jamais  existé  que  dans  la 
brillante  imagination  de  M.  Max  Mïiller? 

Sur  le  terrain  de  la  mythologie  védique,  l’illustre  professeur 
d’Oxford,  n’a  pas  eu  seulement  des  disciples  et  des  adversaires; 
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de  bonne  heure  il  a trouvé  dans  la  personne  d’Adalbert  Kuhn 
(mort  en  1881)  un  émule  dont  les  théories  voisines  des  siennes 
en  ont  balancé  le  succès.  C’est  surtout  dans  le  célèbre  mémoire 
sur  la  Descente  du  feu  et  du  breuvage  des  dieux  * que  Kuhn 
a exposé  ses  idées  sur  les  origines  de  la  mythologie  indo- 
européenne. 

L’ouvrage  de  Kuhn  nous  offre  le  phénomène,  moins  rare  qu’on 
ne  pense,  d’un  travail  scientifique  excellent  pour  le  moment  où 
il  a paru,  mais  dont  la  supériorité  même  a été  nuisible  à la 
science  en  en  arrêtant  les  progrès  et  en  faisant  autorité,  alors  qu’il 
n’aurait  dû  servir  qu’à  stimuler  l’émulation  et  à provoquer  des 
recherches  plus  approfondies  encore  sur  un  terrain  dont  les 
fouilles  n’avaient  encore  qu’effleuré  la  surface.  Sa  valeur  réside 
surtout  dans  la  richesse  des  matériaux  que  l’auteur  a réunis  à 
l’appui  de  sa  thèse  et  dans  l’art  avec  lequel  il  a su  les  mettre  en 
œuvre;  par  malheur,  l’idée  fondamentale  de  la  thèse  est  fausse. 

Comme  le  titre  de  son  livre  l’indique,  Kuhn  a pris  à tâche  de 
prouver  que  le  feu  était  considéré  par  les  Indo-  Européens  comme 
apporté  du  ciel  par  l’éclair.  Des  idées  analogues  auraient  été 
attachées  à l’origine  du  Soma,  ou  de  la  liqueur  du  sacrifice,  qu’un 
aigle  serait  allé  chercher  au  ciel  dans  l’arbre  qui  figure  les 
nuages,  et  qui  n’est  autre  que  la  pluie  fécondante^.  Les  deux 
principaux  éléments  du  sacrifice,  et  tous  les  mythes  qui  s’y  rap- 
portent, ont  donc  leur  point  de  départ  dans  les  phénomènes 
atmosphériques  qui  accompagnent  l’orage.  On  voit  par  là  en 
quoi  les  idées  de  Kuhn  diffèrent  de  celles  de  M.  Max  Millier  et 
en  quoi  elles  leur  ressemblent.  Pour  le  premier,  c’est  la  lutte 


1 Bie  Herabkunft  des  Feuers  und  des  Gôttertranks,  ein  Beitrag  zur  ver- 
gleichenden  Mythologie  der  Iiidogermanen,  185d.  Réédité  par  le  fils  de  l’auteur, 
M.  E.  Kuhn,  en  1885.  — Cet  ouvrage  a été  analysé  par  F.  Baudry  dans  la  Revue 
germanique  (1861)  t.  XIV  et  XV.  — A.  Kuhn  est  aussi  le  fondateur  de  la 
'Zeitschrift  für  vergleichende  Sprachforschung  qui  contient  de  lui  plusieurs 
travaux  se  rattachant  à l'objet  traité  dans  le  livre  qui  l’a  rendu  célébré.  Les  prin- 
cipaux d’entre  eux  ont  été  réunis  dans  le  deuxième  volume  des  Mythologische 
Studien,  publiés  par  M.  E.  Kuhn. 

2 Pour  les  idées  de  Kuhn  sur  l'origine  d’Agni  et  de  Soma,  voir  surtout  Herab- 
hunft,  etc.,  p.  8,  26,  28,  117  223,  226-221,  2«  édit. 
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des  éléments  telle  quelle  se  manifeste  dans  le  ciel  au  sein  du 
nuage  orageux  qui  a surtout  fait  impression  sur  l’homme  et 
déterminé  dans  une  large  mesure,  sinon  la  direction  qu’ont 
prise  ses  croyances,  du  moins  les  formes  qu’a  revêtues  le  culte 
qui  les  accompagne  ; pour  le  second,  les  mêmes  effets  sont  dûs 
plutôt  aux  sentiments  qu’éveillait  chez  l’Indo-Européen  la  con- 
templation du  ciel  serein  et  des  phénomènes  lumineux  dont  les 
astres  sont  le  foyer,  combinés  avec  des  conditions  psychologiques 
particulières  auxquelles  les  déviations  du  langage  ont  donné 
naissance. 

Mais  tous  les  deux  sont  d’accord  pour  attribuer  au  spectacle 
de  ce  qui  se  passe  au  ciel  la  raison  initiale  des  fables  qui,  sous  le 
nom  de  mythes,  se  lient  si  étroitement  à toutes  les  manifestations 
de  l’idée  religieuse  chez  les  peuples  de  race  indo-européenne. 

Les  théories  de  Kuhn  prêtent  par  là  aux  principales  objections 
qu’encourent  celles  de  M.  Max  Millier.  De  plus,  elles  s’appuient, 
nous  l’avons  dit,  sur  une  erreur  fondamentale.  Les  textes  vé- 
diques dans  lesquels  Kuhn  a cru  voir  la  désignation  de  l’éclairt 
s’appliquent  en  réalité  au  feu  du  sacrifice.  Pareillement,  ceux 
qu’il  interprète  à la  suite  des  Hindous,  il  est  vrai,  comme 
impliquant  l’idée  de  la  descente  du  soma  apporté  du  ciel  sur  la 
terre  par  un  aigle,  signifient  tout  le  contraire.  C’est  d’ici-bas, 
et  plus  précisément  de  l’autel  où  le  sacrifice  est  célébré,  que  le 
soma,  ou  la  libation  en  général,  s’élève  vers  les  deux  qu’il  est 
destiné  à alimenter  et  à soutenir. 

Du  reste,  si  l’on  sort  du  domaine  des  textes  mal  interprétés, 
les  preuves  fournies  par  Kuhn  à l’appui  de  sa  thèse  sont  des 
plus  fragiles.  Voici  un  exemple  des  raisonnements  auxquels  il 
a recours  L D’après  certaines  légendes  grecques,  c’est  Phoronée, 
et  non  Prométhée,  qui  aurait  apporté  le  feu  aux  hommes.  Or, 
ce  Phoronée  est  le  fils  de  Méléa  ou  du  frêne,  arbre  qui  repré- 
sente les  nuages  ; d’où  il  est  permis  de  conclure  qu’il  est  une 
personnification  de  l’éclair.  D’ailleurs,  le  sanscrit  bhuranyù 


‘ Die  Herabkiinft,  etc.,  p.  25,  scqq.,  2®  édition. 
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épithète  d’Agni  dans  le  Rig-Véda,  correspond  presque  lettre 
pour  lettre  au  grec  ‘hsoovrJ;.  Donc  Agni  hliuramjd  est  le  feu  du 
sacrifice  en  tant  qu’apporté  du  ciel  par  l’éclair. 

J’avouerai  que  les  déductions  de  ce  genre  me  laissent  abso- 
lument sceptique  : ce  qu’il  fallait  démontrer,  à savoir  que  Pho- 
ronée  ou  Bliuranyû  représente  l’éclair,  reste  après  comme 
avant  à l’état  de  question,  et  de  question  insoluble  à l’aide  des 
seuls  documents  dont  nous  disposons  pour  trancher  le  problème. 
Si,  d’autre  part  et  comme  j’espère  le  faire  voir,  les  hymnes  védi- 
ques qu’on  invoque  en  faveur  de  conclusions  analogues  établis- 
sent justement  le  contraire,  je  me  crois  en  droit  de  chercher 
ailleurs  que  dans  les  solutions  proposées  par  Kuhn  le  mot  de 
l’énigme  dont  M.  Max  Millier  nous  offre  de  son  côté  une  expli- 
cation également  inadmissible. 

Dans  le  cadre  des  travaux  dont  les  Védas  ont  été  l’objet,  ceux  des 
deux  savants  dont  nous  venons  d’apprécier  les  théories  se  rat- 
tachent plus  spécialement  à la  mythologie  et  à la  religion;  les 
ouvrages  de  M.  Roth,  auxquels  nous  arrivons  dépendent  plutôt 
de  la  philologie  lexicographique  et  grammaticale  ^ 

C’est  à ce  savant  que  revient  l’honneur  d’avoir  entrepris  et 
achevé  le  premier  une  intez'prétation  d’ensemble  et  marqué  d’un 
caractère  personnel  des  hymnes  àaRig-  T'e’rfa.  Onpeut  considérer 
ainsi,  en  effet,  la  partie  védique  du  grand  Dictionnah'e  dit  de 
Saint-Pétersbourg  dont  il  est  l’auteur  exclusif;  de  même  qu’on 
ne  saurait  mettre  en  parallèle  avec  cette  tâche  les  traductions 
antérieures  de  Langlois  et  de  Wilson,  puisqu’elles  suivent  en 
général,  comme  nous  l’avons  vu,  les  indications  de  Sayâna,  et 
manquent  complètement  d’indépendance  à l’égard  des  traditions 


1 Outre  la  partie  védique  du  grand  Dictionnaire  de  Sain(~Pétersbourg , 
M.  Roth  est  l’auteur  des  travaux  suivants  ; 

Zur  Litteratur  und  Geschichte  der  Veja,  1846. 

Jâska's  Nirukta  sammt  den  Nighantavas,  1852. 

Differents  articles  d’exégése  védique  dans  le  Journal  de  la  Société  asiatique 
d'Allemagne,  la  Zeitschrift  fur  vergleichende  Sprachforschung,  de  Kuhn, 
les  Iniische  Studien,  de  M.  Weher,  etc. 
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brâhmaniques.  M.  Roth,  au  contraire,  s’est  affranchi  délibéré- 
ment du  joug  de  l’exégèse  indigène,  et  le  seul  fait  d’avoir  osé 
prendre  ce  parti  et  montré  les  raisons  qui  l’autorisaient  à l’ad- 
opter rendait  un  immense  service  aux  études  védiques.  Cette 
résolution  hardie  était  la  principale  condition  de  leur  progrès, 
et  rien  de  sérieux  n’était  possible  avant  qu’elle  ne  devint  le 
point  de  départ  d’une  méthode  nouvelle. 

En  matière  de  mythologie,  M.  Roth  ne  paraît  pas  s’être 
attaché  exclusivement  à telle  ou  telle  doctrine  particulière  qui 
aurait  servi  de  guide  à son  interprétation.  A cet  égard,  il  s'est 
tenu,  ce  semble,  dans  une  sorte  de  naturalisme  éclectique  inspiré 
par  ce  qu’il  trouvait  de  plus  acceptable  et  de  mieux  établi  par 
les  textes,  soit  dans  les  explications  des  Hindous,  soit  parmi 
celles  des  savants  d’Europe. 

Au  point  de  vue  de  l’explication  verbale,  M.  Roth  a substitué 
à l’autorité  des  Hindous,  c’est-à-dire  surtout  à celle  de  Yàska 
et  de  Sayâna,  les  indications  du  sens  commun  appuyées  sur  les 
données  de  l’étymologie  et  de  la  philologie  comparée.  La  mé- 
thode eut  été  excellente  si  le  rationalisme  érudit  et  voulu  d’un 
professeur  d’Université  allemande  au  xix°  siècle,  constituait  une 
disposition  facile  à mettre  en  harmonie  avec  l’état  d’esprit  dans 
lequel  les  auteurs  des  hymnes  védiques  les  ont  conçus  et  rédi- 
gés quelque  dix  siècles  avant  Jésus-Christ. 

Ceux-ci  avaient-ils  une  logique  et  une  rhétorique  qui  leur 
fût  propres  ainsique  M.  Roth  le  demandait  ironiquement  un  jour 
à ceux  qui,  comme  Bergaigne,  trouvaient  ses  procédés  d’exégèse 
trop  raisonnables,  et  par  là,  trop  étroits  ? Certes  non.  Les  grands 
traits  de  l’intelligence  humaine  ont  toujours  été  les  mêmes  ; 
mais  il  y a des  nuances  qui  en  distinguent  surtout  la  jeunesse 
de  la  maturité.  C’est  ce  que  M.  Roth  ne  paraît  pas  avoir  voulu 
comprendre  quand  il  s’est  obstiné  au  nom  du  bon  sens  à faire 
froide  mine  aux  explications  que  Bergaigne  appuyait  sur  ce  qu’il 
a appelé  les  paradoxes  védiques,  auxquels  il  convient  de  joindre 
tous  les  tours  singuliers  dus  à un  diction  plutôt  juvénile  et  ori- 
ginale, — et  comment  celle  des  auteurs  des  hymnes  ne  l’aurait- 
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elle  pas  été? — que  réellement  inconséquente  et  illogique.  Qu’y 
a-t-il  d’inadmissible,  par  exemple,  à entendre  ce  passage  de 
l’hymne  du  RV.,  I,  29,  4,  sasàntu  tyà  àrâlayo  bôdhantu... 
râtàyah,  de  la  manière  suivante  : « Que  les  absences  de  dons  s’en- 
dorment, que  les  dons  s’éveillent  »;  c’est-à-dire,  l’heure  est  venue 
de  sacrifier.  Non  seulement,  le  sens  ainsi  obtenu  est  rigoureu- 
sement conforme  aux  indications  de  la  grammaire  et  de  l’éty- 
mologie, mais  il  porte  une  couleur  pittoresque  et  animée  qui, 
sans  nécessiter  l’hypothèse  d’un  entendement  différent  du  nôtre 
de  la  part  de  l’auteur,  est  bien  en  harmonie  avec  l’idée  qu’on 
peut  se  faire  du  précoce  raffinement  de  la  rhétorique  de  poètes 
primitifs  qui  s’efforcent  de  suppléer  à la  pauvreté  de  leurs  idées 
par  des  artifices  d’expression  à la  fois  naïfs  et  hardis.  M.  Roth, 
sans  s’arrêter  à ces  considérations,  a mieux  aimé  attribuer  au 
mot  àrâti  la  signification  de  « démons  qui  stérilisent  les  bons 
mouvements  des  hommes  et  s’opposent  à leurs  succès  »,  c’est- 
à-dire  substituer  au  nom  de  la  logique  apparente  une  concep- 
tion imaginaire,  au  sens  exact  exprimé  par  l’antithèse  imagée  du 
texte. 

Cet  exemple  pris  entre  mille  du  même  genre,  suffira  pour 
donner  une  idée  de  la  manière  dont  s’est  exercée  l’exégèse 
raisonnée  de  M.  Roth,  et  quel  en  est  le  défaut*.  Une  conséquence 
naturelle  de  ce  mode  d’interprétation  a été  la  multiplication  indé- 
finie du  sens  des  mêmes  mots,  au  gré  des  prétendues  nécessités 


1 M.  Roth  a pris  soin  d’indiquer  à l’aide  d’un  exemple  très  caractéristique 
le  principal  trait  de  sa  méthode  dans  le  passage  suivant  de  la  Préface  qu’il  a 
mise  en  tête  des  Soixante-dix  hymnes  du  Itig-Véda,  traduits  par  MM.  Geldner 
et  Kaegi  : — 

« On  aboutit  à d’étranges  explications,  non  seulement  dans  l’Inde,  mais  chez 
nous-mêmes  à propos  des  textes  védiques,  alors  qu’au  lieu  de  les  chercher  dans 
la  lumière  qui  nous  entoure,  ou  les  poursuit  dans  un  lointain  obscur  où  elles  se 
dérobent.  Le  premier  pâda  du  vers  I,  104,  4,  du  Rig-Véda  (yuyôpa  ndbhir 
ùparasyâyôh).  — J'ajoute  le' deuxième,  dont  le  sens  est  inséparable  de  celui  du 
précédent  : prd  pürvâbliis  tirate  râétj  çùrah),  signifierait,  par  exemple,  d'après 
Sayàna  : « La  demeure  de  l’agité  (le  démon),  qui  se  trouvait  au-dessus  (des 
eaux)  était  cachée.  » Un  traducteur  moderne  a rendu  ce  même  passage  de  la 
manière  suivante  ; « La  nombril  du  voyageur  qui  suit  (c’est-à-dire  la  masse 
ronde  pareille  à un  nombril  du  nuage  qui  s’approche),  fait  qu'on  s'égare.  » Mais 
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logiques  du  contexte.  On  sait  quelle  guerre  ardente  Bergaigne  a 
faite  à cet  expédient  si  fécond  en  explications  arbitraires  et 
fautives.  Nul  doute  qu’à  cet  égard  il  n’ait  le  dernier  mot.  Tant 
qu’elle  n’est  pas  achevée  la  science  progresse  ainsi,  en  prenant  à 
l’œuvre  d’hier,  et  sans  souci  de  la  ruiner,  les  matériaux  de  celle 
de  demain  : M.  Roth  a entamé  à bon  droit  l’autorité  des  com- 
mentateurs de  l’Inde,  mais  en  restant  trop  soumis  encore  à l’in- 
fluence des  traditions  et  en  même  temps  trop  enclin,  quelque 
contradictoire  que  cela  semble,  à s’abandonner  aux  suggestions 
d’une  logique  abstraite.  Bergaigne  a été  novateur  à son  tour, 
nous  le  verrons,  en  poussant  plus  loin  que  M.  Roth  les  résul- 
tats de  sa  défiance  à l’égard  des  exégètes  hindous.  Vis-  à-vis 
d’eux,  il  a mis  en  pratique  le  système  de  la  table  rase,  et  les  a 
traités  comme  s’ils  n’étaient  pas.  En  général,  il  n’a  voulu  voir 
que  les  textes,  et  s’est  tenu  en  garde  aussi  bien  contre  les  expli- 
cations prétendues  traditionnelles  venues  de  l’Inde,  que  contre 
les  préjugés  dont  l’éducation  d’un  savant  de  nos  jours  peut  être 
la  source.  Mais  en  dépit  de  ces  différentes  façons  d’agir  et  des 
polémiques  expresses  ou  sous-entendues  qui  ont  eu  lieu  entre 
l’indianiste  allemand  et  son  émule  de  France,  celui-ci  parlait 
en  toute  sincérité  et  n’exprimait  que  la  vérité  stricte  en  recon- 
naissant celui-là  comme  son  maître.  A prendre  les  choses  de 
haut,  y a-t-il  en  effet  de  meilleur  disciple  que  celui  qui  élargit. 


ne  pourrions-nous  pas  rester  tranquillement  sur  terre  et  traduire  : « La  maison 
du  plus  proche  voisin  est  rasée  »,  c’est-à-dire  n'est  plus  visible  lorsque  l’orage  a 
rempli  l’air  d’obscurité,  de  poussière  et  de  pluie?  » — 

Aucune  de  ces  explications  n’est  la  bonne,  — le  passage  en  question  signifiant 
que  « le  nombril  de  l'âyu  inférieur  (le  fond  des  libations  où  prend  naissance  Agnj 
tfja),  se  cache  (tandis  que)  le  héros  (allusion  à Indra  ou  à Agni  jâtâ)  s’avance 
et  brille  à l’aide  de  celles  qui  sont  en  avant  (la  superficie  des  libations).  » — 
Mais  il  se  trouve  que  celle  de  M.  Roth,  malgré  la  clarté  qu’elle  doit  à l’absence 
de  recherche,  au  terre  à terre  qui  la  caractérise,  est  la  plus  éloignée  du  vrai  sens, 
attendu  qu’elle  fait  abstraction,  ou  à peu  près,  des  métaphores  très  réelles  dont 
Sayàna  et  « le  traducteur  moderne  » se  sont  au  moins  aperçus,  s’ils  ne  sont  pas 
parvenus  à en  lever  le  voile.  D’ailleurs,  dans  des  documents  où  l’on  peut  affirmer 
a priori  qu’il  s’agit  du  sacrifice,  le  sens  le  plus  naturel  et  le  plus  vraisemblable 
n’est-il  pas  celui  qui  s’applique  aux  choses  mêmes  du  sacrifice,  et  n’est-ce  pas 
là  la  vraie  lumière  à l’aide  de  laquelle  il  faille  se  guider? 
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même  au  prix  de  transformations  nécessaires,  les  enseignements 
qui  ont  été  le  point  de  départ  des  siens  propres  * ? 

Mais  tous  les  savants  ne  sont  pas  doués  de  façon  à pouvoir 
féconder  les  leçons  qu’ils  ont  reçues.  Grassmann  en  est  l’exemple. 
En  ce  qui  concerne  les  études  védiques,  on  ne  peut  guère  en  effet 
le  considérer  que  comme  le  metteur  en  œuvre  des  données 
fournies  par  M.  Roth.  Son  Lexique  du  (Leipzig, 

1873-75)  dont  l’utilité  en  tant  qu’instrument  d’études  sur  le 
vocabulaire  des  hymnes  ne  saurait  être  trop  appréciée,  n’est  en 
général  que  le  développement  de  la  partie  du  Dictionnaire  de 
Saint-Pétersbourg  consacrée  à la  langue  védique.  C’est  dire 
qu’au  point  de  vue  explicatif  il  encourt  les  mêmes  reproches  : 
les  significations  indiquées  sont  souvent  le  fruit  de  considé- 


1 Signalons  comme  se  rattachant  à l’enseignement  de  M.Roth,  — la  traduction 
d’une  partie  des  hymnes  du  Rig-Véda  par  MM.  K.  Geldner  et  A.  Kaegi,  publiée 
sous  le  titre  à^Siehenzig  Lieder  der  Rigveda,  mit  Beitrâgen  von  R.  Roth,  1875; 
— l'ouvrage  de  M.  Z immer  intitulé  ; Altindisches  Leben.  Die  Gultur  der 
vedischen  Arier  nach  den  Samhitâ  dargestelit,  1 vol.  1879;  — Der  Rigveda, 
die  alteste  Literatur  der  Inder,  von  A.  Kaegi.  1 vol.,  2“'  éd.  1881.  — Altindische 
Syntax,  von  B.  Delbrück,  Halle,  1F88,  etc. 

En  ce  qui  regarde  la  manière  de  traduire  le  Rig-Véda,  M.  Roth  dans  le 
Journal  de  la  Société  asiatique  d' Allemagne,  t.  XXIV,  p.  301,  a posé  ce 
principe  dont  on  ne  saurait  le  plus  souvent  contester  la  justesse,  « qu’une  traduc- 
tion exacte  est  le  meilleur  des  commentaires,  » et  il  a essayé  de  le  démontrer 
pratiquement  en  rendant  en  vers  blancs  d’une  manière  « aussi  complète  que 
possible  i>  le  sens  de  deux  hymnes  du  Rig-Véda,  I,  165 et  11,  38.  Mais  il  ne  paraît 
pas  avoir  songé  que  sa  théorie  n'est  applicable  qu'aux  textes  dont  le  sens  est  sûr, 
ce  qui  n'est  nullement  le  fait  des  hymnes  védiques  en  général,  et  particulièrement 
des  deux  qu'il  a entrepris  de  faire  passer  en  allemand.  A chaque  pas,  il  y avait 
lieu  soit  de  donner  les  raisons  de  l’ostracisme  dont  il  frappait  telles  ou  telles  expli- 
cations antérieures,  soit  de  démontrer  la  justesse  de  celles  qu'il  a cru  devoir  leur 
substituer,  en  d’autres  termes  de  justifier  ses  préférences  à l’aide  de  discussions 
dont  le  défaut  ne  nous  laisse  le  choix  qu'entre  une  confiance  aveugle  dans  l'inr 
faillibilité  du  maître,  ou  des  doutes  qu'il  n’a  pas  pris  la  peine  de  prévenir.  Se 
borner  à dire  qu’on  « croit  avoir  atteint  le  but  d’une  façon  satisfaisante  » est 
une  assertion  qui  n’est  de  mise  qu’auprés  de  ceux  qui  ont  la  foi.  En  réalité, 
presque  tout  est  contestable  dans  la  traduction  de  M.  Roth,  et  loin  d’avoir  prouvé, 
comme  il  le  pense,  qu'il  était  en  droit  de  se  dispenser  de  commentaire,  il  a fourni 
l'un  des  exemples  les  [dus  éloquents  auxquels  on  puisse  avoir  recours  pour  soutenir 
la  thèse  opposée.  (Cf.  pour  un  point  de  vue  tout  différent,  la  Préface  de  la  tra- 
duction des  hymnes  védiques  de  M.  Max  Müller,  M.  Roth  y pensait  sans  doute  en 
se  faisant  l'avocat  de  l’opinion  contraire,) 
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rations  qui  dépendent  trop  de  la  teneur  apparente  du  passage 
d’où  le  vocable  qu’elles  concernent  est  tiré,  et  elles  sont  multi- 
pliées artificiellement  pour  un  même  mot  par  pure  substi- 
tution de  différentes  acceptions  spécieuses  à la  seule  qui  soit 
exacte  et  véritable. 

La  traduction  du  Rig-Vèda  du  même  savant  (2  vol.,  Leipzig 
1876-1877)  reflète  nécessairement  les  défauts  de  son  Lexique. 
Elle  a toutefois  le  mérite  d’être  claire  et  de  suivre  de  près  le  texte 
tel  que  l’auteur  l’a  compris,  malgré  le  surcroît  de  difficultés 
auxquelles  il  s’est  volontairement  soumis  en  lui  donnant  la 
forme  métrique. 

La  conception  mythologique  de  Grassmann  n’est  ni  plus  ori- 
ginale, ni  plus  systématique  que  celle  de  M.  Roth.  11  admet 
comme  celui-ci  la  réalité  du  naturalisme  extérieur  des  hymnes 
sans  prendre  parti,  à ce  qu’il  semble,  entre  les  théories  de  Kuhn 
et  celles  de  M.  Max  Millier. 

D’autres  questions  l’ont  intéressé  davantage;  ce  sont  celles 
qui  se  rattachent  au  classement  des  hymnes,  abstraction  faite  de 
l’arrangement  traditionnel,  et  en  tenant  compte  des  auteurs 
auxquels  ils  sont  attribués,  des  divinités  qu’ils  célèbrent,  du 
nombre  et  de  l’espèce  des  vers  qu’un  même  hymne  contient,  etc. 
A cet  égard  Grassmann  a déjà  essayé  de  montrer,  avant  Ber- 
gaigne*  et  M.  Oldenberg^  que  ces  différentes  circonstances  ont 
dû  concourir  à déterminer  l’ordre  dans  lequel  les  hymnes  ont 
été  classés  par  livres  ou  mandalas,  et  disposés  ensuite  à l’inté- 
rieur de  chaque  mandata. 

11  semble  bien  que  les  savants  qui  se  sont  attachés  à ces  con- 
sidérations ont  essayé  d’en  tirer  à différents  égards  des  indica- 
tions plus  précises  qu’on  ne  saurait  les  attendre  d’une  semblable 
méthode.  Ils  ont  surtout  nourri  l’espoir  d’y  puiser  des  renseigne- 
ments sur  les  rapports  chronologiques  des  hymnes  les  uns  à l’é- 

1 Dans  les  articles  du  Journal  asiatique  ùe  novembre  et  décembre  1887,  inti- 
tulés : La  division  en  adhyâyas  du  Rig-Ve'da,  et  ceux  de  janvier  et  févr.-mars 
1889,  intitulés  : Recherches  sur  l'histoire  de  la  liturgie  védique, 

* Dans  son  livre.  Die  Hymnen  des  Rig-Veda,  Berlin,  1888. 
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gard  des  autres  et  de  telles  parties  d’un  même  hymne  vis-à-vis  du 
reste,  dont  ils  se  sont  exagéré  la  sûreté  et  l’importance.  Dans  tous 
les  cas,  Grassmann  est  parti  soit  de  données  de  ce  genre,  soit  de 
remarques  fondées  sur  le  style,  la  prosodie  et  les  autres  cir- 
constances d’un  genre  particulier,  pour  opérer  un  triage  dont  les 
résultats  ont  été  tantôt  d’exclure  comme  interpolés  tels  ou  tels 
passages  d’un  hymne  donné,  tantôt  de  considérer  tel  ou  tel 
hymne  dans  son  entier  comme  étant  de  composition  tardive  eu 
égard  à l’ensemble  de  la  samhitâ.  Les  morceaux  mis  ainsi  de 
côté  ont  été  rejetés  par  lui  à la  fin  des  volumes  de  sa  traduction 
du  Rig-Véda.  Mais  le  plus  souvent  le  critérium  auquel  il  a 
obéi  pour  établir  cette  distinction  paraît  insuffisant,  et  toute  cette 
partie  de  son  travail  laisse  l’impression  de  la  mise  en  œuvre 
très  téméraire  de  considérations  très  subjectives. 

Presque  en  même  temps  que  celle  de  Grassmann,  parais- 
sait une  autre  traduction  allemande  du  Rig-Véda^  à\xQ  à 
M.  Alfred  Ludwig,  ancien  élève  de  M.  Weber.  L’auteur  la  fit 
suivre  successivement  de  notes  étendues^,  d’un  volume  ser- 
vant d'introduction  sur  La  littérature  des  mantras  et  l'Inde 
ancienne^,  ei  de  plusieurs  index  destinés  à indiquer  les  pas- 
sages cités  des  différents  ouvrages  appartenant  à la  littérature 
védique,  à renvoyer  aux  passages  qui  sont  de  nature  à fournir 
des  explications  sur  la  signification  des  mots  rares,  difficiles  ou 
importants  du  texte  des  hymnes,  à réunir  certaines  observations 
grammaticales,  etc.  M.  Ludwig  ne  s’est  pas  astreint  dans  ce 

laborieux  ouvrage  à reproduire,  comme  M.  Roth  suivi  par 
Grassmann  en  avait  donné  l’exemple  pour  quelques  hymnes,  la 


1 Der  Rigveda  oder  die  heiligen  Hymnen  der  Brahmana,  zum  ersten 
Male  vollstiindig  ins  Deutsche  übersetzt,  von  Alfred  Ludwig.  2 vol.  Prague,  1876. 

2 Commentar  zur  Rigveda-Üebersetzung.  2 vol.  Prague  et  Leipzig,  1883. 

2 Die  Mantralitteratur  und  das  alte  Indien,  als  Einleitung  zur  Uebersetzung 
der  Rigveda,  1 vol.  Prague,  1878. 

Register  der  Belegestellen,Yerzeichniss  der  Conjecturen  ',  Glossar  sach- 
iichesund  grammatisches  Reperlorium  für  den  Rigveda,  1 vol.  Prague,  Vienne 
et  Leipzig,  1888.  C’est  le  dernier  volume  des  six  qui  composent  l’ouvrage. 
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forme  métrique  du  recueil  original.  Malheureusement,  sa  tra- 
duction n’en  est  pas  plus  claire  pour  cela.  Le  plus  souvent,  elle 
n’est  qu’une  sorte  de  calque  du  texte  sanscrit  tout  à fait  insuf- 
fisant pour  donner  une  idée  nette  du  sens  qu’il  s’agissait  de 
reproduire.  Je  ne  crois  pas  exagérer  en  disant  que,  souvent,  la 
rédaction  allemande  de  M.  Ludwig  n’est  compréhensible  qu’au 
moyen  du  sanscrit  qu’il  s’est  proposé  d’interpréter.  Un  pareil 
défaut,  qui  va  directement  contre  le  but  de  l’ouvrage,  est  des  plus 
fâcheux.  D’ailleurs,  il  est  aggravé  encore  par  l’orthographe 
réformée  dont  l’auteur  a jugé  à propos  de  faire  usage.  En 
général,  donc,  la  partie  interprétative  du  grand  ouvrage  de 
M.  Ludwig  n’est  accessible  qu’aux  védistes,  et  ceux-  ci  mêmes  n’y 
trouvent  dans  bien  des  cas  que  des  sortes  de  transcriptions  pures 
et  simples  dans  une  autre  langue  des  textes  védiques,  où  les 
éclaircissements  les  plus  nécessaires  font  défaut.  Si  j”ajoute 
que  l’arrangement  particulier  auquel  ce  savant  a soumis  les 
hymnes  en  rassemblant  ceux  qui  s’adressent  à une  même  divi- 
nité sans  tenir  compte  de  l’ordre  du  recueil  et  de  sa  division  en 
mandatas,  ce  qui  nécessite  l’usage  d’une  table  de  concordance 
pour  se  reporter  de  la  traduction  aux  textes  dans  les  diflérentes 
éditions  qui  en  ont  paru,  on  comprendra  le  désagrément  qu’é- 
prouve le  lecteur  en  se  servant  d’un  instrument  de  travail  dont 
l’auteur  s’est  plu  à rendre  l’emploi  si  difficile.  C’est  un  ennui 
contre  lequel  il  convient  pourtant  de  réagir;  l’œuvre  entière  n’en 
témoigne  pas  moins  d’une  grande  diligence  et  d’un  grand  effort. 
Pas  plus  que  celle  de  Grassmann,  la  traduction  de  M.  Ludwig 
n’a  de  titres  à rester  définitive,  mais  la  faute  en  est  plus  impu- 
table à l’état  dans  lequel  se  trouvait  la  science  au  moment  où 
elle  a été  exécutée  qu’à  un  défaut  de  savoir,  d’application 
ou  d’aptitude  de  sa  part.  Les  fantaisies  grammaticales  dont 
MM.  Pischel  et  Geldner  ont  pu  lui  faire  le  reproche  n’ont 
exercé  en  somme  que  peu  d’influence  sur  sa  méthode  d’inter- 
prétation et  c’est  par  d’autres  côtés,  à mon  avis,  qu’elle  est 
exposée  à de  graves  critiques. 

Pour  M.  Ludwig,  le  naturalisme  des  hymnes  n’a  rien  de  pri- 
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mitif,  et  c’est  en  quoi  il  se  sépare  de  l’école  des  mythologues.  De 

f 

même  que  les  Juifs  en  quittant  l’aride  Egypte  ont  éprouvé  un 
étonnement  mêlé  de  terreur  religieuse  en  entendant  le  bruit 
du  tonnerre  et  en  voyant  la  lueur  des  éclairs,  les  Hindous,  à 
mesure  qu’ils  se  sont  avancés  vers  les  régions  inter  tropicales, 
ont  été  de  plus  en  plus  impressionnés  par  les  phénomènes  de  ce 
genre,  et  de  plus  en  plus  portés  à les  considérer  comme  des 
manifestations  de  l’énergie  de  leurs  dieux.  C’est  ainsi  que  leurs 
conceptions  religieuses  ont  pris  l’apparence  d’un  culte  des  forces 
de  la  nature.  En  réalité,  la  religion  des  Hindous  védiques  con- 
sistait dans  l’idée  que  l’existence  des  hommes  n’est  possible  que 
moyennant  certaines  faveurs  des  dieux  obtenues  en  échange  de 
dons  qui  leur  étaient  faits  par  l’intermédiaire  indispensable  des 
prêtres.  Cette  religion  reposait  par  conséquent  sur  trois  con- 
ditions essentielles,  à savoir  : la  foi,  les  œuvres  (ou  le  sacrifice) 
et  la  libéralité  envers  les  brâhmanes  ou  les  membres  de  la  caste 
sacerdotale  ^ 

Comme  nous  le  verrons,  l’exactitude  de  cette  manière  d’ap- 
précier les  croyances  védiques  est  des  plus  contestables,  ne 
serait-ce  que  parce  qu’elle  paraît  supposer  un  développement 
indépendant  des  parties  qu’on  a l’habitude  de  considérer  comme 
d’origine  naturaliste  dans  les  différentes  branches  ethniques  de  la 
religion  et  de  la  mythologie  indo-européennes.  Dans  l’hypothèse 
qui  vient  d’être  exposée,  l’évolution  de  la  mythologie  grecque, 
par  exemple,  n’aurait  rien  eu  de  commun  avec  celle  de  la  mytho- 
logie de  l’Inde,  et  cela  suffit,  ce  me  semble,  pour  l’infirmer. 

Moins  acceptables  encore  sont  les  tendances  évehméristes  qui 
se  manifestent  de  toutes  parts  dans  l’ouvrage  de  M.  Ludwig. 
Non  seulement  il  voit  des  réalités  historiques  et  géographiques 
dans  les  personnages  qui  figurent  dans  les  hymnes,  dans  les 
guerres  dont  il  croit  y lire  la  description,  dans  les  mers,  les 
rivières,  les  montagnes  qui  y sont  mentionnées,  sans  se  demander 
si,  dans  la  plupart  des  cas,  on  n’est  pas  purement  et  simplement 


1 Der  Rigveda,  III,  262  seqq. 
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en  présence  d’expressions  figurées  et  mythiques,  mais  il  va 
jusqu’à  essayer  de  retrouver  dans  des  groupes  d’êtres  aussi 
manifestement  fictifs  que  les  Panis,  la  personnification  de  cara- 
vanes de  marchands.  De  pareilles  dispositions  n’étaient  pas  de 
nature  à faire  accomplir  de  grands  progrès  à l’exégèse  védique 
et,  tout  en  rendant  hommage  aux  consciencieux  efforts  que 
M.  Ludwig  a mis  au  service  de  la  lourde  tâche  dont  il  s’est 
chargé,  on  ne  peut  pas  dire  qu’ils  aient  contribué  d’une  ma- 
nière bien  sensible  à l’avancement  de  là  science 

Plus  féconds,  heureusement,  en  résultats  qui  resteront  ont 
été  les  travaux  de  Bergaigne.  C’est  ce  que  je  vais  essayer  de 
montrer  en  en  retraçant  l’esprit. 

Dans  ses  rapports  avec  les  méthodes  antérieures  d’interpréta- 
tion des  savants  qui  se  sont  appliqués  à l’étude  du  Rig-  Véda,  celle 
de  Bergaigne  diffère  surtout,  pour  le  sens  littéral,  des  tendances 
rationalistes  de  M.  Roth  et,  en  ce  qui  concerne  les  théories  mytho-  - 
logiques,  du  naturalisme  direct  de  M.  Max  Millier.  En  revanche, 
il  se  rattache  fortement  aux  conceptions  de  Kuhn  pour  sa  ma- 
nière de  considérer  avec  lui  les  deux  principaux  éléments  du 
sacrifice,  — le  feu  et  le  soma  — , comme  d’origine  céleste.  J’ajou- 
terai tout  de  suite,  qu’à  mon  sens,  le  système  de  Bergaigne  est 
généralement  vrai  dans  ses  parties  originales  et  généralement 
inexact  dans  les  emprunts  qu’il  a faits  à ses  devanciers.  On 
peut  affirmer  aussi,  je  crois,  et  c’est  la  conséquence  de  ce  qu 
vient  d’être  dit,  que  le  plus  grand  reproche  qu’il  encourt  est  de 
ne  pas  avoir  assez  abondé  dans  son  propre  sens,  et  qu’il  aurait 
donné  la  véritable  clé  du  Rig-  Véda,  s’il  avait  été  à la  fois  assez 
indépendant  vis-à-vis  de  ses  émules  et  assez  conséquent  avec 
lui-même.  Je  serai  d’autant  moins  suspect  de  partialité  en  sa 
faveur  en  portant  ce  jugement,  que  j’ai  commencé  par  n’entrer 
qu’à  demi  au  fond  de  sa  pensée,  et  à résister  aux  théories  les 


1 M.  Ludwig  a publié  récemment  (1890)  un  mémoire  intitulé  üeber  Méthode 
bei  Interprétation  des  Rigveda,  presque  exclusivement  consacré  à des  discus- 
sions contre  MM.  Pischel  et  Geldner  à propos  des  données  différentes  des  siennes 
contenues  dans  leurs  Études  védiques. 
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plus  personnelles  de  sa  Religion  védique.  Ce  n’est  qu’après 
m’être  mis  en  présence  des  textes  avec  le  ferme  propos  cartésien 
d’essayer  d’en  tirer  directement  ce  qu’ils  contiennent  et  de  faire 
abandon  de  toute  idée  préconçue  ou  d’emprunt,  que  j’ai  eu  l'heu- 
reuse surprise  de  constater  que  j’arrivais  par  là  à des  résultats 
sensiblement  voisins  de  ceux  de  Bergaigne.  N’y  avait-il  pas  là 
une  garantie  de  la  justesse  des  conclusions  semblables  auxquelles 
nous  avions  abouti  ainsi  chacun  de  notre  côté  et,  pour  ce  qui  me 
concerne,  à la  suite  de  dispositions  qui  n’étaient  rien  moins  que 
faites  pour  produire  cet  accord,  s’il  n’avait  pas  été  l’effet  d’une 
impression  produite  par  l’examen  très  sincère  et  très  indépen- 
dant des  éléments  de  la  question? 

J’entends  surtout  parler  de  la  coïncidence  de  mes  idées  avec 
les  siennes  relativement  au  caractère  liturgique  des  hymnes; 
sur  ce  point,  je  suis  même  allé  bien  au  delà  de  lui,  après  avoir 
pensé  tout  différemment.  A d’autres  égards,  j’avais  toujours  été 
son  disciple.  Le  principe  si  vigoureusement  défendu  par  lui  que, 
dans  le  sanscrit  védique  comme  dans  le  sanscrit  classique,  chaque 
mot  ne  doit  avoir  en  général  qu’une  signification  maîtresse, 
est  d’une  logique  si  évidente  et  d’une  conformité  si  sûre  avec 
l’expérience  linguistique,  qu’il  entraîne  forcément  l'adhésion  de 
tout  esprit  non  prévenu  et  de  quiconque  a réfléchi  aux  conditions 
fondamentales  du  langage  et  à l’aspect  qu’elles  présentent  dans 
tous  les  idiomes. 

L’application  de  ce  principe  si  juste,  quoique  si  méconnu  par 
les  commentateurs  de  l’Inde  et,  à leur  imitation,  parles  exégètes 
européens  du  Véda,  s’est  traduite  dans  les  travaux  de  Ber- 
gaigne par  de  fécondes  conséquences  ; c’est  par  là  qu’il  en  est 
arrivé  à constater  et  à mettre  en  lumière  les  particularités  du 
style  des  hymnes  et  à donner  en  quelque  sorte  les  règles  propres 
à la  solution  des  énigmes  et  des  paradoxes  qui  constituent  l’un 
des  caractères  les  plus  distinctifs  et  les  plus  fréquents  de  ce 
style. 

A ces  éminents  services  rendus  à l’interprétation  verbale  du 
Rig-Véda,  se  joignirent  ceux  non  moins  importants  et  dont  j’ai 


DE  LA  MYTHOLOGIE  INDO-EUROPÉENNE  55 

déjà  parlé  relatifs  à la  détermination  du  sens  mj  thique  et  reli- 
gieux des  hymnes.  11  a été  l’un  des  premiers  à voir,  et  le  pre- 
mier certainement  à ériger  en  doctrine  ce  fait  capital,  qu’en  gé- 
néral les  chants  védiques  s’appliquaient  au  sacrifice  et  servaient 
à un  but  liturgique  précis,  au  lieu  d’être  le  reflet  direct  des 
émotions  causées  par  le  spectacle  des  phénomènes  de  la  nature, 
et  l’expression  des  sentiments  qu’ils  éveillaient  dans  l’âme  des 
poètes  qui  les  ont  composés.  Malheureusement,  une  grande  par- 
tie des  avantages  qui  pouvaient  découler  pour  l’explication  dé- 
finitive du  Rig-Yèda,  de  cette  intuition  si  vraie  du  sens  général 
des  hymnes  ont  été  stérilisés  par  la  conservation  de  quelques 
théories  courantes,  à l’égard  desquelles  Bergaigne  eut  le  tort  de 
ne  pas  montrer  autant  d’indépendance  qu’il  en  apporta  à séparer 
sur  d’autres  points  le  résultat  de  ses  propres  recherches  des  idées 
qui  lui  semblaient  sujettes  à révision  parmi  celles  de  ses  prédé- 
cesseurs. La  descente  du  feu,  la  descente  du  soma,  sont  tout 
particulièrement  des  conceptions  qu’il  aurait  dû  n’accepter  de 
Kuhn  que  sous  bénéfice  d’inventaire.  Ces  premiers  pas  dans  une 
voie  qui  n’était  plus  celte  qu’indiquent  les  textes  examinés  sans 
idées  préconçues,  l’amenèrent  à considérer  (d’une  manière  plus 
contestable  encore)  le  sacrifice  terrestre  comme  ayant  son  pro- 
totype, pour  les  Hindous  des  temps  védiques,  dans  un  sacrifice 
mystique  qu’accomplissent  au  ciel  les  divinités  qui  y résident. 
Cette  hypothèse  entraînait  celle  d’un  double  Agni  et  d’un  double 
Soma  à l’usage  de  ces  deux  sacrifices  ; et  comme  l’Agni  céleste 
peut  se  confondre  avec  l’éclair  et  le  Soma  d’en  haut  avec  la 
pluie,  la  théorie  de  Bergaigne  se  rejoignait  par  ce  détour  au 
naturalisme  météréologique  et  orageux  de  Kuhn. 

11  faut  bien  reconnaître,  qu’à  présenter  les  choses  ainsi, 
l’invraisemblance  du  système  devient  au  moins  aussi  grande 
qu’avec  l’hypothèse  du  naturalisme  direct  contre  lequel  Ber- 
gaigne dans  son  ferme  bon  sens  protestait  si  vivement.  Quoi,  les 
poètes  védiques  auraient  eu  constamment  en  vue,  et  d’un  même 
coup  d’œil,  les  phénomènes  de  l’orage  considérés  comme  les  élé- 
ments d’une  liturgie  céleste  et  mystique,  et  l’image  ou  le  dédou- 
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blement  à l’usage  de  la  terre,  de  ces  mêmes  éléments  dans  leur 
emploi  au  sacrifice  des  hommes!  Quoi,  toutes  les  complications 
qui  résultent  de  celte  manière  d'envisager  le  problème  et  dont 
les  détails  indéfiniment  entrelacés  rendent  si  fatigants  et  parfois 
si  obscurs  les  exposés  de  la  Religion  védique,  auraient  occupé 
sans  cesse  le  cerveau  aux  conceptions  vraisemblablement  très 
simples  des  sacrificateurs  de  l’époque  védique  ! Quoi,  tant  de 
rapports  subtils  et  éphémères,  et  n’ayant  pour  véhicule  et  moyen 
de  conservation  que  des  documents  où  tout  n’est  que  figures  et 
énigmes,  auraient  pu  constituer  une  tradition  religieuse  uni- 
forme et  durable!  L’impossibilité  est  manifeste  et  saute  aux 
yeux  avec  tant  de  force  qu’elle  suffit  pour  infirmer  a priori  les 
déductions,  à la  vérité  aussi  habiles  que  savantes,  mais  d’une 
invraisemblance  qui  défie  l’adhésion,  du  grand  ouvrage  de  Ber- 
gaigne. 

D’ailleurs,  et  à supposer  qu'il  ait  pu  fournir  des  preuves 
solides  de  sa  théorie  sur  le  domaine  du  texte  des  hymnes,  était- 
il  en  droit  d’écarter  d’une  manière  aussi  complète  qu’il  l’a  fait  la 
question  des  origines  et  des  conditions  de  la  religion  indo-euro- 
péenne, quand  il  s’agissait  de  fixer  celles  de  la  x’eligion  védique? 
Quel  que  soit  le  sentiment  que  l’on  ait  sur  les  rapports  de  détail 
qui  régnent  entre  celle-ci  et  celle-la,  il  est  impossible,  à mon 
avis,  d’en  considérer  l’ensemble  respectif  comme  mutuellement 
indépendant,  et  dans  ce  cas  toute  explication  qui  ne  concerne 
que  l’une  ou  l’autre  risque  fort  d'étre  démentie  et  détruite  par 
un  examen  qui  porterait  à la  fois  sur  l’une  et  sur  l’autre. 

Ces  critiques  expliqueront  pourquoi  je  serai  si  souvent  dans 
ce  livre  en  désaccord  avec  Bergaigne,  tout  en  reconnaissant  qu’en 
général  mes  idées  peuvent  être  regardées  comme  la  suite  logique 
de  la  plupart  des  siennes. 

Dans  tous  les  cas,  les  principes  qu’il  a établis  et  entourés  de 
démonstrations  sur  la  lexicographie  et  la  rhétorique  védiques,  à 
côté  des  preuves  si  solides  et  si  nombreuses  qu’il  a fournies  du 
caractère  liturgique  des  hymnes  et  de  l’importance  prépon- 
dérante du  rôle  qu’y  jouent  Agni  et  Soma,  constituent,  on  ne 
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saurait  trop  le  redire,  l’effort  le  plus  puissant  et  le  plus  heureux 
qui  ait  été  fait  jusqu’à  présent  en  Europe  pour  expliquer  le 
Véda.  Désormais  tout  ce  qui,  à ces  différents  égards,  nes’étaiera 
pas  sur  ses  travaux  sera  frappé  d’avance  de  stérilité  et  d’im  - 
puissance. 

C’est  ce  dont  vont  nous  fournir  la  preuve  les  Vedische 
Studien  de  MM.  Pischel  et  Geldner,  c’est-à-dire  l’ouvrage 
le  plus  récent  de  quelque  importance  dont  l’explication  du  Rig- 
Véda  ait  été  l'objet  en  Allemagne.  La  méthode  de  ces  savants  est 
franchement  rétrograde,  en  ce  sens  que,  d’une  part  et  contraire- 
ment aux  tendances  qui  l’emportaient  depuis  plus  de  trente  ans 
parmi  les  védistes,  ils  penchent  à attacher  aux  explications  des 
commentateurs  hindous  plus  de  valeur  qu’elles  n’en  ont  réelle- 
ment, et  que  d’un  autre  côté,  tout  en  rendant  àBergaigne  l’hom- 
mage mérité  de  reconnaître  sa  science  extraordinaire  du  texte  des 
hymnes,  ils  n’ont  adopté  aucun  des  principes  auxquels  sont  dus 
les  progrès  qu’il  a fait  accomplir  à l’exégèse  du  Rig-Véda.  J’ai 
montré  plus  haut  l’insuffisance  des  preuves  sur  lesquelles  ils 
s’appuient  pour  essayer  de  rendre  à Sayàna  une  autorité  éven- 
tuelle que  Bergaigne,  aussi  bien  que  M.  Roth,  lui  déniaient  abso- 
lument. 11  me  serait  plus  facile  encore  de  prouver  que  la  mul- 
tiplicité des  acceptions  qu’ils  attribuent  à certains  mots  védiques 
n’est  pas  plus  admissible  de  leur  part  que  dans  les  lexiques  de 
M.  Roth  et  de  Grassmann. 

Eux  aussi,  du  reste,  ont  leur  méthode,  et  c’est  à elle  que  se 
rattache  la  cause  de  la  plupart  des  assertions  contestables  qui 
provoquent  la  critique  à chaque  ligne  de  leurs  Études.  Cette 
méthode  ils  l'ont  indiquée  très  nettement  en  déclarant  que  « le 
Rig-Véda,  étant  un  document  hindou,  doit  être  compris  et 
expliqué  comme  tel»,  que  « toute  la  science  des  antiquités  de 
l’Inde  doit  être  mise  au  service  de  l’exégèse  védique  »,  que  « le 
sanscrit  classique  est  d’une  haute  importance  à cet  égard  »,  que 
« pour  établir  le  sens  des  mots  védiques  il  faut  remonter  du 
connu  (ou  du  sens  classique)  à l’inconnu,  etc.  » 

Ce  programme  serait  excellent,  s’il  nous  était  permis  de  croire 
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qu’il  n’y  a pas  eu  de  solution  de  continuité  entre  les  spéculations 
védiques  et  la  tradition  des  brâhmanes,  et  que  celle-ci  peut  être 
considérée  comme  le  développement  naturel  et  régulier  de 
celles-là.  L’hypothèse  affirmative  a paru  si  évidente  à MM.  P. 
et  G.  qu’ils  n’ont  pas  pensé  qu’il  valût  la  peine  d’en  essayer  la 
démonstration,  et  pourtant  rien  n’est  plus  douteux. 

A dire  vrai,  c’est  le  contraire  seulement  qui  ressort  de  la 
comparaison  des  idées  védiques,  et  j’entends  par  là  exclusi- 
vement le  contenu  du  avec  celles  dont  toute  la  litté- 

rature postérieure  nous  offre  le  tableau.  Dans  leur  ensemble, 
les  conceptions  brahmaniques  sont  certainement  issues  de  celles 
qui  avaient  cours  au  temps  des  hymnes  du  Rig\  elles  n’en  des- 
cendent toutefois  que  par  bâtardise,  et  à la  suite  de  l’altération 
profonde  du  sens  de  ces  dernières.  Le  brâhmanisme  est  un  pro- 
duit du  védisme  mal  compris,  c’est-à-dire  commenté  au  hasard 
à une  époque  où  le  sens  original  en  était  perdu.  Les  brâhmanes 
ont  expliqué  et  appliqué  le  Véda  à peu  près  comme  le  moyenâge 
expliquait  et  appliquait  les  théories  d’Aristote.  En  interprétant 
les  hymnes  au  moyen  de  la  littérature  postérieure,  on  s’achemine 
vers  des  résultats  aussi  radicalement  insuffisants  et  fautifs  que 
ceux  dont  Albert  le  Grand  serait  l’inspirateur,  s’il  s’agissait  de 
comprendre  à son  aide  les  doctrines  du  stagirite.  Telle  est  pour- 
tant la  manière  de  procéder  que  préconisent  MM.  P,  et  G.  C’est 
par  là  qu’ils  ont  été  amenés  à renchérir  sur  Tévéhmérisme  de 
M.  Ludwig,  et  à chercher  l’explication  du  mythe  de  Purûravas 
et  d’Urvaçî,  non  seulement  dans  le  Çatapatha-Brâhmana  et 
le  Kâthaha,  mais  jusque  dans  le  Mahâbhârata  et  le  Visnu 
Pwrana.  C’est  par  là  également  qu’ils  en  sont  arrivés  à regarder 
les  spéculations  prétendues  mystiques  concernant  Agni  comme 
spécialement  hindoues  et  toutes  modernes,  en  oubliant  que  si  le 
sacrifice  avec  le  feu  pour  principal  agent  n’était  pas  d’origine 
indo-européenne,  et  n’avait  pas  dû  donner  lieu  dès  la  plus  haute 
antiquité  à des  formules  du  genre  de  celles  que  nous  ont  conser- 
véés  les  hymnes  du  Rig,  les  ressemblances  que  l’on  constate  entre 
la  mythologie  védique  et  celle  de  la  Grèce,  par  exemple,  devien- 
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nent  inexplicables.  Ils  ont  eu  raison  de  remarquer  à ce  propos 
que  des  spéculations  en  question  procède  directement  le  mys- 
ticisme des  Brâhmanas]  mais  il  eut  fallu  ajouter  que  dans 
l’intervalle  la  tradition  s’était  rompue,  et  qu’en  réalité  ce  mysti- 
cisme provenait  de  la  rhétorique  (incomprise)  des  hymnes. 

Ces  mêmes  savants  déclarent  encore  avoir  eu  pour  but,  si- 
non d’inaugurer  du  moins  de  reprendre  après  Bergaigne,  mais 
sans  « ses  idées  préconçues  » et  en  s’autorisant  du  sentiment  de 
M.  Roth  sur  l’utilité  de  cette  méthode,  l’étude  des  points  parti- 
culiers dont  la  réunion  formera  plus  tard  les  bases  de  la  science 
védique. 

Mais  ici  aussi  on  peut  se  demander  si  ce  n’est  pas  procéder  à 
l’inverse  de  ce  que  requiert  le  sujet. 

Les  difficultés  spéciales  ne  peuvent  être  résolues,  dans  la  plu- 
part des  cas,  que  d’après  une  vue  d’ensemble  des  idées  védiques, 
et  c’est  s’enfermer  dans  un  cercle  sans  issue  de  vouloir  que  cette 
perspective  générale  découle  de  la  solution  préalable  des  ques- 
tions particulières. 

En  d’autres  termes,  si  ces  idées  constituent  un  système,  s’il 
est  inadmissible  a priori,  et  davantage  encore  après  qu’on  les 
a examinées,  qu’aucun  lien  ne  les  rattache  entre  elles,  c’est  ce 
lien  qu’il  faut  chercher  d’abord.  Peut-on  le  découvrir  sans 
l’étude  des  détails?  Certainement  non.  Mais  il  y a corrélation 
étroite  entre  ces  détails  et  la  conception  d’ensemble  dont  ils  dé- 
pendent. La  justesse  de  ceux-ci  et  de  celle-là,  n’a  guère  d’autre 
garant  que  leur  convenance  mutuelle.  Rien  donc  de  plus  illo- 
gique et  de  plus  périlleux  que  de  prétendre  obtenir  la  solution 
générale  du  problème  védique  au  moyen  de  la  somme  des 
solutions  isolées  auxquelles  les  questions  qui  s’y  rattachent  peu- 
vent donner  lieu. 

Autant  vaudrait  dire  que  l’explication  d’une  phrase  dépend 
exclusivement  du  sens  isolé  des  mots  qui  la  composent  et  que  ce 
sens  n’est  pas  solidaire  de  celui  du  contexte  et  réciproquement. 

Du  reste,  MM.  P.  et  G.  n’ont  pu  échapper,  malgré  tout,  à la 
nécessité  inéluctable  d’appuyer  leurs  explications  de  détail  sur 
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une  base  commune.  Seulement,  au  lieu  d’employer  à cet  effet 
une  hypothèse  plutôt  mythologique  comme  MM.  Max  Millier  et 
Kuhn,  ou  plutôt  religieuse  et  liturgique  comme  Bergaigne,  ils 
ont  eu  recours  à la  supposition  que  la  civilisation  brahmanique, 
(langage,  coutumes,  institutions,  etc.,)  peut  expliquer  les  parties 
correspondantes  des  idées  contenues  dans  le  Rig-Véda.  La  plu- 
part de  leurs  déductions  sont  fondées  sur  ces  prémisses,  et  je 
me  permettrai  d’ajouter  qu’elles  n’en  sont  pas  plus  exactes  pour 
cela. 

La  tentative  de  MM.  P.  et  G.  est  intéressante  comme  toutes 
celles  dont  l’originalité  est  sincère  et  accompagnée  d’un  savoir 
solide  et  étendu.  Si  cependant,  et  ainsi  qu’il  semble  devoir  en 
être,  elle  est  destinée  à un  échec,  l’honneur  scientifique  de  ceux 
qui  l’ont  entreprise  reste  sauf,  et  leur  exemple  servira  du  moins 
à montrer  la  voie  qu’il  ne  faut  pas  suivre,  ce  qui  est  encore  un 
moyen  d’indiquer  la  bonne. 


CHAPITRE  III 

LES  DÉTRACTEURS  DU  RIG-VÉDA 

Les  travaux  des  indianistes  d’occident  sur  le  Rig-Véda 
considéré  isolément  ou  d’une  manière  interne,  ont  eu  pour 
conséquence  nécessaire  la  détermination  de  ses  rapports  avec 
l’extérieur.  On  s’est  efforcé  d’en  fixer  la  date  au  moins  relative  ; 
d’en  juger  le  style,  la  composition  et  les  conditions  prosodiques 
d’après  les  données  comparatives  que  pouvaient  fournir  les 
documents  plus  ou  moins  analogues  dans  la  littérature  univer  - 
selle;  d’en  déterminer  la  portée  au  point  de  vue  des  origines  de 
la  religion  et  de  la  mythologie,  surtout  dans  les  nations  de  race 
indo-européenne;  enfin,  de  lui  attribuer  la  part  qui  lui  revient 
dans  le  développement  général  de  la  civilisation  de  l’Inde. 

A ces  divers  égards,  il  est  souvent  arrivé  que  les  appréciations 
qui  sont  entrées  dans  la  circulation  scientifique  ont  été  entachées 
d’exagération  ou  d’erreur.  Dans  ces  dernières  années  surtout,  la 
valeur  des  hymnes  védiques  a été  maintes  fois  dépréciée  de  parti 
pris,  soit  que  les  censeurs  fussent  influencés  par  des  considéra- 
tions extra- scientifiques,  soit  que  la  compétence  leur  fit  défaut, 
soit  enfin  que  leurs  impressions  fussent  superficielles  et  ne  repo- 
sassent pas  sur  une  intelligence  suffisante  des  textes.  Dans  tous 
les  cas,  leurs  jugements  sont  susceptibles  d’appel  et  la  vérité 
scientifique  est  trop  intéressée  à ce  qu’on  les  revise  pour  qu’il  me 
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soit  interdit  de  soumettre  à un  nouvel  examen  certaines  questions 
touchant  aux  Védas,  qui  ont  été  tranchées  ainsi  d’une  façon 
beaucoup  trop  sommaire. 

Pour  ce  qui  concerne  l’âge  du  Rig-  Véda  ou  plutôt  la  place 
qui  doit  lui  être  assignée  dans  la  chronologie  relative  des  docu- 
ments intéressant  l’histoire  la  plus  ancienne  de  notre  race,  il  y a 
longtemps  déjà  que  M.  Max  Millier  a prononcé  le  mot  juste  : 
« 11  n’est  rien,  dit-il,  qui  nous  reporte  à une  période  plus 
primitive  ou,  si  l’on  aime  mieux,  plus  enfantine  dans  l’his- 
toire de  l’homme  ‘ ».  — « Dans  le  monde  aryen,  le  Véda  est 
indubitablement  le  plus  ancien  des  livres.  » — « Nous  pouvons 
étudier  dans  le  Véda  une  période  de  la  vie  intellectuelle  de 
l’homme  à laquelle  il  n’y  a point  de  parallèle  dans  aucune  autre 
partie  du  monde.  » — « Cet  antique  recueil  de  chants  sacrés 
met  sous  nos  yeux,  dans  toute  sa  réalité,  une  période  de  l’histoire 
dont  il  ne  nous  reste  en  Grèce  que  des  traditions  ou  des  noms 
comme  ceux  d’Orphée  et  de  Linus;  et  dans  le  monde  aryen, 
aucun  document  littéraire  ne  pourra  jamais  nous  rapprocher  des 
commencements  du  langage,  de  la  pensée  et  de  la  mythologie 
plus  que  ne  le  faille  Rig-Véda.  » 

Tout  cela  est  parfaitement  exact,  si  l’on  ne  sous-entend  pas  que 
l’objet  de  ces  antiques  prières  étaient  surtout  les  phénomènes  de 
la  nature  et  qu’ils  exposent  les  sentiments  provoqués  chez 
l’homme  primitif  par  le  spectacle  des  éléments  en  lutte  les  uns 
avec  les  autres,  ou  des  corps  célestes  soumis  aux  révolutions  qui 
les  rendent  alternativement  visibles  ou  invisibles. 

Bergaigne  est  le  premier,  à ma  connaissance,  qui  en  protestant 
vivement  contre  la  tendance  qu’on  avait  à voir  dans  les  hymnes, 


• Essai  sur  V Histoire  des  religions,  traduction  française.  M.  Max  Müller  a 
rattaché  à ce  passage  un  emprunt  à l’ouvrage  de  M.  Mac  Lennan  Primitive 
Marriage,  qui  en  précise  à merveille  la  portée  : « Dans  la  science  du  droit  et 
des  sociétés  l’on  entend  par  vieux,  non  pas  ce  qui  est  vieux  au  point  de  vue  de 
de  la  chronologie,  mais  ce  qui  l’est  par  rapport  à sa  place  dans  l’ensemble.  Ce  qui 
est  le  plus  archaïque  c’est  ce  qui  se  trouve  le  plus  près  du  commencement  du 
progrès  humain  considéré  comme  un  développement;  et  ce  qui  est  le  plus  moderne, 
c’est  ce  qui  s’éloigne  le  plus  de  ce  développement.  » 
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soit  des  éjaculations  spontanées,  soit  des  tableaux  d’après 
nature,  a préparé  la  voie  à ceux  qui  devaient  essayer  d’en  dimi- 
nuer l’ancienneté*.  A son  avis,  ces  chants  étaient  consacrés 
surtout  à des  descriptions  liturgiques  et,  comme  tels,  devaient 
être  l’œuvre  de  collèges  sacerdotaux  en  possession  de  rites 
traditionnels  et  de  formules  courantes.  Presque  en  même  temps 
que  lui,  MM.  Whitney  et  Barth  émettaient  des  opinions  analo- 
gues. Cette  nouvelle  manière  de  voir  fit  rapidement  son  chemin. 

En  1880,  M.  Barth  déclare^  à propos  du  premier  volume 
de  la  Religion  védique  : « On  sera  mal  venu,  après  ce  livre, 
à parler  de  la  naïveté  toute  primitive  de  cette  poésie  et  de 
cette  religion.  Elles  portent,  au  contraire,  l’une  et  l’autre  au 
plus  haut  degré  la  marque  de  l’esprit  sacerdotal.  Elles  sont  le 
fait  de  gens  du  métier  : la  langue  est  souvent  une  sorte  de 
jargon  maçonnique,  qui  devait  n’être  intelligible  qu’à  des  ini- 
tiés. » 

M.  Darmesteter  (Rapport  annuel  sur  les  travaux  de  la 
Société  asiatique,  1882-1883),  affirme  à son  tour  que  les  Védas 
perdent  par  suite  de  l’ouvrage  de  Bergaigne  «beaucoup  de  l’au- 
torité suprême  et  comme  sacrée  dont  la  science  les  avait  d’abord 
investis  » ; « qu’il  n’est  plus  possible  d’y  voir  la  confession  d’une 
humanité  naissante  » ; qu’en  conséquence  « l’histoire  de  la  pensée 
indo-européenne  se  détache  du  joug  de  la  pensée  indienne  » ; que 
« les  Védas...  ne  sont  plus  que  la  pensée...  de  l’Inde...  et  non, 
comme  on  semblait  le  croire,  les  témoins  presque  directs  de  la 
période  d’unité.  » 

Puis  M.  Barth  reprend  la  parole^  pour  dire  que  « le  Véda 
est  considéré  de  plus  en  plus  comme  un  livre  hindou,  et  que 
l’opinion  qui  en  faisait  quelque  chose  comme  leprayer  book 
primitif  delà  race  aryenne  est  en  train  de  disparaître.  » 

i Voir  surtout  le  préambule  de  ses  Études  sur  le  Lexique  du  Rig-Ve'da  dans 
le  Journal  asiatique. 

* Revue  de  VHisloire  des  Religions,  1. 1,  p.  265. 

3 Rev.  de  I Hist.  des  Rel.,  t.  XIX,  p.  129.  Cf.,  Pischel  et  Geldner,  Vedische 
Studien.  Préface,  p.  *Xx. 
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Citons  encore  M.  Lévi  qui,  dans  un  discours  d’ouverture  de 
conférences  à la  Sorbonne  \ émettait  les  assertions  suivantes  : 

« La  naïve  simplicité  des  hymnes  védiques  se  réduisit  (après 
les  travaux  de  Bergaigne)  à des  formules  liturgiques  ressas  - 
sées,  usées,  souvent  combinées  sans  art  et  même  sans  intelli- 
gence, monuments  d’une  religion  savante,  complexe,  fortement 
organisée  et  déjà  peut-être  entrée  en  décadence.  La  nature  divi- 
nisée cédait  la  place  à des  figures  théologiques  vagues,  fiottantes 
et  confuses.  » 

Tout  ce  qui  précède  revient  à dire  que  la  perspective  a changé 
et  que  les  choses  védiques  se  présentent  à nos  yeux  sous  un 
autre  jour  qu’il  y a quelque  quinze  ans.  Mais  la  différence  d’as- 
pect ne  correspond  pas,  comme  on  paraît  le  croire,  à une  diffé- 
rence chronologique.  Quand  on  laisse  entendre  que  les  travaux 
de  Bergaigne  ont  eu  pour  résultat  de  rabaisser  l’antiquité  du 
Rig-Véda  (car  au  fond,  c’est  bien  ce  qu’on  veut  dire)  on  sup- 
pose que  la  période  liturgique.,  à laquelle  il  rapporte  à bon  droit 
la  rédaction  des  hymnes,  aurait  été  précédée  d’une  période 
naturaliste  dont  on  croyait  à tort  auparavant  que  dépendaient 
ces  antiques  compositions.  Mais  cette  succession  hypothétique  n’a 
rien  de  réel.  Non  seulement  le  culte  des  phénomènes  naturels  te 
de  leurs  agents  n’a  pas  devancé,  du  moins  de  la  manière  dont 
on  l’entend,  celui  des  éléments  du  sacrifice,  mais  la  déification 
du  soleil,  de  la  terre,  du  vent,  des  eaux,  etc.,  a été  postérieure 
à la  religion  d’Agni  et  de  Soma.  On  peut  dire  même  que  les 
divinités  cosmiques  et  météréologiques  ne  sont  que  les  figures 
des  divinités  liturgiques  et  que  celles-là  ne  se  sont  adjointes 
d’abord  à celles-ci  qu’à  titre  de  doublets  purement  métaphoriques 
et  verbaux.  La  prétendue  adoration  de  la  nature  aux  temps 
védiques  n’est  qu’une  illusion  produite  par  la  phraséologie,  ou 
plutôt  par  la  rhétorique  des  hymnes.  La  méprise  a duré  autant 
et  plus  que  la  mythologie  dont  l’origine  est  due  aux  mêmes 


1 Publié  dans  la  Revue  bleue,  numéro  de  mars  1890,  sous  le  titre  d'Abel  Ber- 
guigne  et  l'indianisme. 
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causes  : les  brahmanes  nous  l’ont  transmise,  et  ce  n’est  qu’à  la 
suite  de  vigoureux  efforts  pour  retrouver  les  idées  sous  les  mots 
qui  les  masquent  que  nous  pouvons  secouer  ce  r.pfhzov  (peOâoç. 

Non,  les  conclusions  de  Bergaigne  ne  rajeunissent  pas  les 
hymnes;  elles  contribuent  simplement  à les  placer  sous  une 
vraie  lumière,  dans  le  milieu  psychologique  qui  les  a vus  naître. 
Autrement,  ils  restent  ce  qu’ils  étaient,  c’est-à-dire  les  plus 
anciens  documents  littéraires  conservés  parmi  les  peuples  de 
notre  race,  les  témoignages  les  plus  reculés  de  leurs  croyances 
et  de  leurs  pratiques  religieuses  \ et  les  sources  de  la  plupart  des 
traditions  demeurées  à l’état  d’ébauche  ou  développées  par  la 
religion,  la  littérature  et  la  philosophie  chez  les  Hindous. 

Du  reste,  s’il  paraît  incontestable  que  les  hymnes  sont  l’œuvre 
de  prêtres-poètes  dont  le  métier  consistait,  non  seulement  à les 
composer,  mais  à les  employer  au  sacrifice,  il  ne  s’ensuit  nulle- 
ment qu’il  ne  faille  pas  en  faire  remonter  les  premiers  modèles  à la 
période  d’unité.  Nous  verrons  que  la  mythologie  grecque  suppose 
une  littérature  antérieure,  analogue  à celle  que  constituent  les 
Samhitâs  védiques.  On  ne  peut  nier  que  ces  recueils  ne  soient 
surtout  hindous,  mais  on  ne  saurait  se  soustraire  davantage  aux 
raisons  impérieuses  qui  nous  obligent  à les  rattacher  à des 
œuvres  semblables  dont  la  date  appartient  aux  temps  où  les 
ancêtres  des  brâhmanes  ne  formaient  qu’un  peuple  avec  ceux 
des  Perses,  des  Grecs,  des  Slaves,  etc.  Aussi  le  Rig-Véda  est- 
il  pour  l’Inde  et  pour  nous  ce  que  la  Bible  est  pour  les  Israélites 
et  les  nations  d’origine  sémitique  ; le  livre  ethnique  et  tradi- 
tionnel par  excellence. 

Une  question,  qui  n’est  pas  étrangère  aux  idées  que  l’on  peut 
avoir  sur  la  chronologie  du  Rig-Véda,  est  celle  des  conditions 
dans  lesquelles  ont  été  composés  les  hymnes  qu’il  contient  et  du 


1 Aussi  considéré-je  comme  très  risquée  cette  assertion  de  M.  Barth  {Rev.  de 
l'IIist.  des  rel.,  t.  III,  p.98)  : « Parmi  les  croyances  que  nous  trouvons  en  usage 
chez  d’autres  branches  de  la  même  famille,  il  en  est  plusieurs  qui,  à certains 
égards,  ont  conservé  un  caractère  plus  archaïque  que  lui  (le  Véda).  » Il  est 
permis  de  demander  des  exemples  sûrs  du  fait  ainsi  affirmé. 
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style  qui  leur  est  propre.  A ce  double  égard,  le  tour  qu’a  pris 
depuis  quelques  années  la  manière  de  voir  des  indianistes  est 
assez  indiqué  par  les  déclarations  suivantes  que  j’emprunte  à 
MM.  Whitney  et  Bartli*  : 

« Ces  hymnes,  pris  dans  la  masse,  ne  sont,  en  aucune  façon, 
les  expressions  immédiates  de  l’adoration  naïve  et  cordiale  du 
croyant  : au  contraire,  ils  sont  l’œuvre  de  poètes  de  profession, 
les  produits,  pour  ainsi  dire,  d’une  corporation  poétique,  et  ne 
sont  nullement  dépourvus  par  là  d’analogie  avec  l’œuvre  des 
Meistersàngerallemands.  Une  portion  considérable  du 
pour  le  dire  en  deux  mots,  est  une  pure  « poésie  machinale», 
d’origine  artificielle,  rapiéçage  des  lieux  communs  réunis  par  des 
combinaisons  nouvelles,  ou  un  remaniement  de  vieux  thèmes, 
avec  des  allusions  mystiques  et  inexplicables,  des  concetti  tirés 
par  les  cheveux  et  une  phraséologie  pénible,  qu’il  est  impossible 
de  traduire  en  produisant  un  sens  suivi,  parce  que  cet  élément 
y faisait  défaut  dès  le  commencement^  ». 

« Les  rishis  usent  et  abusent  de  ces  rengaines  consacrées  (les 
formules  védiques)  ; ils  jouent  avec  elles  ; elles  sont  le  jargon 
mystique,  le  patois  de  Chanaan  de  l’époque.  Aussi,  plus  une 
association  de  mots  est  chez  eux  fréquente,  moins  elle  est  pré- 
cise. Ajoutez  que  l’origine  de  ces  formules  a pu  être  d’un  puéril 
à défier  toute  sagacité  moderne  » 

Sur  le  premier  point,  je  partage  tout  à fait  l’avis  de  M.  Whit- 
ney. Je  pense  avec  lui  que  les  hymnes  védiques  ne  sont  pas 
d’origine  populaire,  ne  serait- ce  que  par  cette  raison  que  la  foule 
anonyme  désignée  sous  le  nom  de  peuple  n’a  jamais  rien  produit 
de  littéraire.  A l’origine  de  tous  les  cycles  poétiques  la  tradi- 
tion ou  l’histoire  nous  montrent,  soit  des  individualités-types, 
soit  des  groupes  d’auteurs  organisés  pour  ainsi  dire  en  corps  de 
métier,  qui  donnent  le  branle  à tout  un  développement  de  la  lit- 

1 Cf.  Darmesteter,  2îappo>'tarwweZdansle/oM>’.  delà  Soc,  asiat.,  5e  série,  t.  II. 

2 Whitney,  Le  prétendu  hénothéisme  du  Véda.  (Rev.  de  l'Hist.  des  rel., 
t VT,  p.  138). 

3 Barth,  Rev.  de  l'Ilist.  des  rel.,  t.  XI,  p.  41. 
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térature  et  le  prolongent  en  l’enrichissant  et  en  le  perpétuant. 
C’est  ainsi  qu’en  Grèce  l’origine  de  la  poésie  remonte  au  mythi- 
que Orphée,  à Homère  qui  ne  l’est  guère  moins,  aux  homérides 
et  aux  rapsodes.  La  littérature  du  moyen  âge  en  France  et 
ailleurs  ne  découle  pas  davantage  de  la  source  vague  que  l’on 
décore  volontiers  du  nom  de  conscience  populaire  : les  trou- 
vères, comme  leur  nom  l’indique,  en  ont  été  tout  h la  fois  les 
auteurs  et  les  éditeurs,  ou  les  vulgarisateurs.  Les  hymnes  védi- 
ques ont  dû  se  produire  dans  des  conditions  analogues  ; destinés 
au  culte,  ils  sont  vraisemblablement  l’œuvre  de  prêtres  formant 
une  corporation  aussi  bien  à ce  titre  qu’à  celui  de  poètes.  Mais 
nous  n’en  induirons  pas  que  ces  hymnes  sont  moins  anciens 
pour  cela  que  s’ils  émanaient  l’on  ne  sait  de  quelle  génération 
spontanée  due  à des  ferments  poétiques  et  mystiques  épars  chez 
les  Aryens  primitifs.  Toute  poésie  suppose  des  poètes  et,  en  assi- 
gnant aux  chants  des  rishis  des  auteurs  déterminés,  on  ne  les 
rapproche  de  nous  qu’à  la  manière  dont  on  fait  descendre  des 
nuages  une  idée  vague  que  l’on  parvient  à rendre  précise. 

Le  jugement  porté  sur  le  style  des  documents  védiques  paraît 
à première  vue  il  est  vrai,  fournir  un  témoignage  plus  grave 
contre  la  haute  antiquité  de  ces  documents.  A entendre  le  chœur 
des  critiques  qui  ont  été  cités  plus  haut,  on  dirait  qu’il  s’a- 
gisse d’œuvres  de  décadence  et  empreintes  d’un  syncrétisme 
non  sans  analogie  avec  celui  qui  caractérise  la  littérature  alexan- 
drine.  Quelle  différence  pourtant  entre  les  causes  de  l’obscurité 
d’un  Lycophron  et  celle  des  énigmes  du  Rig-Véda!  Là,  elle  est 
due  à l’épuisement  de  l’imagination  qui,  succombant  sous  le  faix 
du  savoir,  substitue  des  combinaisons  laborieusement  fournies 
par  la  mémoire  à celles  du  sentiment  en  rapport  direct  avec  les 
objets  qui  le  sollicitent. 

Rien  de  pareil  dans  les  compositions  védiques.  La  pauvreté 
chez  elles  est  dans  le  fond  des  idées,  et  la  richesse  dans  la  forme 
qui  les  revêt.  Loin  de  se  mouvoir  parmi  toute  une  galerie  de  sou- 
venirs traditionnels  dont  elles  se  plairaient  à entremêler  les 
rapports,  elles  n’ont  jamais  en  vue  qu’un  spectacle  des  plus 
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simples,  celui  du  sacrifice  avec  ses  uniques  éléments,  le  liquide  et 
le  feu  qui  servent  à l’accomplir.  Dans  ces  conditions,  tout  l’art  du 
poète  consistera  à varier  à l’infini  la  peinture  d’un  même  tableau, 
ou  l’expression  d’un  même  objet.  Sa  tâche  est  d’amplifier  et  de 
nuancer  sans  relâche  une  matière  essentiellement  inféconde  et 
monochrome.  C’est  de  là  que  naîtra  sa  rhétorique  et  son 
esthétique.  Il  inventera  et  il  développera  en  conséquence  les 
procédés  qu’on  retrouve  à l’aurore  de  toute  littérature  pour  fer- 
tiliser la  pensée  naissante,  comme  ils  reparaissent  à son  déclin 
afin  de  rendre  une  apparence  de  vie  à sa  sève  épuisée.  L’âme  de 
tout  l’art  littéraire,  la  comparaison,  apparaît  ici  sous  ses  formes 
les  plus  naïves  (celles  de  l’allégorie,  de  l’énigme,  du  paradoxe, 
de  l’antithèse,  du  calembour  et  de  l’allitération)  quand  elles 
marquent  un  début,  mais  qui  pourront  sembler  aussi  ses  aspects 
les  plus  raffinés  et  les  plus  vieillis,  lorsqu’il  s’agit  d’une  déca- 
dence ou  d’une  décrépitude  dont  les  radotements  rappellent  les 
puérilités  du  premier  âge. 

N’en  déplaise  à MM.  Whitney  et  Barth,  tel  n’est  pas  le  cas 
de  la  poésie  védique.  Rien  ne  saurait  mieux  le  prouver  que 
la  ressemblance  des  figures  qui  la  caractérisent  avec  celles  de  la 
littérature  dite  populaire,  c’est-à-dire  les  contes,  les  devinettes, 
les  dictons  et  les  proverbes.  De  part  et  d’autre,  les  procédés 
habituels  du  style  senties  mêmes,  et  il  est  impossible  à ce  point 
de  vue  de  refuser  au  voyant  décor  des  idées  des  Védas  le  carac- 
tère profondément  archaïque  qu’on  s’accorde  à attribuer  aux 
différentes  manifestations  du  folk-lore. 

Mais  si,  ni  le  style,  ni  l’origine  sacerdotale  des  hymnes  du 
Rig  ne  sont  de  nature  à en  placer  l’âge  à une  assez  basse 
époque,  on  n’en  a pas  moins  essayé  de  tirer  du  fait  qu’ils 
émanent  sans  doute  d’un  collège  de  prêtres  une  conséquence 
qui  tend  à en  réduire  l’importance.  C’est  ainsi  que  M.  Barth 
pense  qu’en  raison  de  cette  circonstance,  les  hymnes  doivent 
« réfléchir  une  vue  tout  à fait  particulière  des  choses*  ».  « Il  y 

1 Préface  de  la  traduction  anglaise  de  son  livre  intitulé  : Les  religions  de 
l'Inde. 
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a dans  \e  Rig-Vèda,  affîrme-t-il  ailleurs  *,  une  doctrine,  ou 
plutôt  des  prétentions  à une  doctrine  raffinée,  à une  sorte  de 
gnose,  qui  en  pénètre  toutes  les  parties,  et  que  nous  ne  sommes 
pas  autorisés  à supposer  chez  le  grand  nombre.  » Cette  opinion 
du  savant  indianiste  sur  le  caractère  des  doctrines  védiques 
prouve  surtout,  h mon  avis,  que  comme  bien  d’autres,  il  n’en  a 
pas  pénétré  le  vrai  sens;  c’est  ce  qui  ressortira,  je  l’espère,  du 
présent  ouvrage.  Mais,  devrait-on  admettre  avec  lui  que  les 
rishis  avaient  un  ensemble  de  conceptions  sui  generis,([\ïon  n’en 
serait  pas  moins  tenu  d’en  faire  remonter  l’origine  à l’époque 
d’unité,  sans  quoi  le  parallélisme  indéniable  de  la  mythologie 
des  Hindous  et  des  Grecs  devient  absolument  inexplicable.  Il  n’en 
est  pas  moins  vrai  non  plus  que,  quand  même  le  sens  des  hymnes 
ne  correspondrait  pas  à des  croyances  populaires,  il  est  devenu 
pourtant  la  base  de  toute  la  culture  ultérieure  de  l’Inde  aryenne. 
Dans  une  mesure  bien  plus  large  encore  qu’Homère  pour  la 
Grèce,  le  Rig-Yéda  est  la  source  d’où  découlent  non  seulement 
la  religion,  la  mythologie  et  la  philosophie,  mais  encore  les 
lettres,  les  sciences  et  les  arts  de  l’Inde  bràhmanique  et  boud  - 
dhique.  A cet  égard  déjà,  il  conserve  un  prix  infini  qui  s’accroît 
encore,  si  c’est  possible,  quand  l’on  songe  à l’intérêt  capital 
qu’il  offre  comme  élément  de  comparaison  linguistique,  historique 
et  religieuse  dans  le  domaine  indo-européen ^ La  véritable  valeur 
en  est  donc  considérable,  en  dépit  du  titre  donné  par  M.  Gaidoz 
à la  série  d’articles  de  Mélusine'^  lesquels  il  essaie  de  tirer 


^ Revue  de  l'Histoire  des  religions,  t.  XI,  p.  43. 

2 M.  Barth  ne  nie  pas,  il  est  vrai,  que  « les  communautés  d’alors  aient  adoré 
les  dieux  du  Véda  »,  mais  il  doute  fort  qu’elles  les  aient  adorés  comme  ils  le 
sont  dans  les  hymnes.  » — Les  dieux  du  Véda  étaient  ceux  du  sacrifice  et  le  sacri- 
fice seul,  qui  constitue  le  fond  de  la  religion  védique,  pouvait  s’appliquer  à leur 
culte.  Ce  culte  paraît  d’ailleurs  avoir  été  si  simple  qu’il  ne  pouvait  comporter  que 
peu  de  divergences.  C’est  en  se  développant  à l’époque  brahmanique  qu’il  a dû 
revêtir  différentes  formes  plus  ou  moins  orthodoxes.  La  pauvreté  du  rite  durant 
la  période  védique  est  en  quelque  sorte  un  garant  de  son  uniformité. 

2 Les  Védas  réduits  à leur  juste  valeur  (Méiusine,  II,  64,  seqq.). 

Dans  le  numéro  de  Méiusine  de  juillet-août  1891,  M.  Gaidoz  revenant  sur  les 
Védas  réduits  à leur  juste  valeur,  se  félicite,  à propos  d’un  article  de  M.  Lévi 
publié  dans  la  Revue  critique  (n»  du  23  mars  1891,  de  voir  » qu’à  peine  née, 
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parti  contre  le  Véda,  soit  de  la  théorie  de  M.  Barth,  soit  des 
déclarations  d’autres  indianistes  célèbres. 

Mais  les  attaques  les  plus  vives  auxquelles  \&  Rig-Véda  ait 
été  en  butte  lui  sont  venues  précisément  de  M.  Gaidoz  et  de 
l’école  du  folk-lore,  dont  il  a été  l’initiateur  avec  M.  A.  Lang. 
Ces  MM.  se  sont  particulièrement  attachés  à nier  la  valeur  des 
hymnes  considérés  comme  les  sources  de  l’histoire  de  la  mytho- 
logie indo-européenne,  et  leurs  critiques  s’expliqueront  surtout 
par  le  fait  qu’ils  refusent  de  croire  à l’existence  indépendante  de 
cette  mythologie.  Les  raisons  de  leur  scepticisme  à cet  égard 
s’appuient  à leur  tour  sur  les  principes  suivants  auxquels  se 
ramènent,  d’après  M.  Goblet  d’AlviellaS  les  vues  de  M.  Lang 
sur  l’origine  des  mythes: 

« 1®  A l’époque  où  s’est  formée  la  mythologie  des  peuples 
civilisés,  ceux-ci  se  trouvaient  dans  un  état  social,  moral  et  in- 
tellectuel analogue  à celui  qui  s’observe  directement  chez  les  peu- 
plades sauvages,  et  même  jusqu’à  un  certain  point  parmi  les 
esprits  incultes  des  nations  plus  avancées. 

« 2°  Les  mythes  sont  des  tentatives  primesautières  d’expli- 
quer les  particularités  des  phénomènes,  des  êtres,  des  objets, 
des  évènements,  etc.,  mais  ils  gardent  rarement  leur  forme  ori- 
ginelle, soit  qu’ils  s’amalgament  avec  des  histoires  de  sauvages 

Cette  civilisation  védique  se  dissout  comme  un  mirage  » tt  que  « les  jeunes  sans- 
critistes  qui  abordent  ces  études  avec  un  esprit  frais  et  libre  des  anciens  préjugés, 
adoptent  du  premier  coup  la  méthode  du  folk-lore.  » — On  me  permettra  de  douter 
que  celte  méthode,  si  méthode  il  y a,  soit  de  quelque  utilité  en  matière  d’inter- 
I rétalion  védique  et  surtout  qu'elle  serve  à dissoudre  les  notions  que  l'on  peut 
tirer  des  textes  sur  la  civilisation  des  Hindous  de  l’époque  des  hymnes.  En  tout 
cas  M.  Lévi,  dans  l’article  en  question,  a émis  une  assertion  bien  risquée  en 
affirmant  que,  grâce  à l'opuscule  de  M.  Wiiiternitz  sur  le  sarpabali,  « l’inter- 
prétation traditionnelle  de  l’exégèsedndienne  se  trouve  confirmée  wne  fois  déplus 
par  les  recherches  des  indianistes  modernes.  « En  général,  les  travaux  de  ceux-ci 
ont  eu  pour  résultat  le  plus  clair  d’infirmer  les  données  de  celle  là,  et  si  le  mé- 
moire de  M.  Winternitz  fait  exception,  c'est  que  l'auteur  n’a  pas  hésité  sans  doute 
à expliquer  l’antérieur  par  le  postérieur.  Lesbrâhmanes  procédaient  invariablement, 
ainsi  : rien  d’étonnant  qu’une  élude  conçue  d'après  leur  méthode,  malgré  ce  qu'elle 
a d'illogique,  aboutisse  à justifier  les  parties  les  plus  aventureuses  des  spéculations 
qu'ils  nous  ont  transmises. 

^ Compte  rendu  de  Myth,  Ritual  and  Religion,  par  M.  A.  Lang  (1887),  dans 
la  Rev.  de  l'Hist.  des  Rel.,  t XVII. 
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sans  rime  ni  raison,  soit  qu’ils  se  laissent  rattacher  aux  aven- 
tures de  n’importe  quel  personnage  réel  ou  imaginaire.  » 

On  comprend  comment,  d’une  part,  en  partant  de  ces  prin- 
cipes, de  l’autre,  en  croyant  constater  l’analogie  des  mythes 
prétendus  indo-européens  avec  ceux  de  la  plupart  des  peuples 
sauvages  des  deux  continents,  les  chefs  de  l’école  du  folk-lore 
ont  été  amenés  à s’inscrire  en  faux  contre  toutes  les  théories  qui 
attribuent  une  origine  ethnique  et  un  développement  particulier 
à l’ensemble  de  la  mythologie  des  peuples  aryens.  La  mytho- 
logie solaire  préconisée  par  M.  Max  Millier  a particulièrement 
excité  leur  verve  railleuse.  Mais  les  idées  très  mitigées  de  Ber- 
gaigne  n’ont  pas  été  beaucoup  plus  de  leur  goût,  et  les  docu- 
ments védiques  où  l’un  et  l’autre  avaient  puisé  leurs  arguments 
n’ont  à leurs  yeux  qu’une  importance  fort  surfaite.  Ce  n’est  pas  là, 
à les  en  croire,  que  peuvent  se  trouver  les  éléments  d’un  système 
digne  de  ce  nom.  Ces  éléments  sont  partout  où  il  y a des  mythes, 
et  c’est  seulement  après  les  avoir  recueillis  en  tous  les  lieux  où 
ils  se  rencontrent,  qu’on  possédera  les  matériaux  nécessaires 
pour  en  dresser  la  nomenclature  complète,  en  établir  les  rap- 
ports exacts  et  en  rédiger  la  véritable  histoire.  Jusque  là,  il  faut 
mettre  un  frein  à son  imagination  et  suspendre  son  jugement. 

En  thèse  générale,  ces  préceptes  sont  tout  à fait  scientifiques 
et  tout  à fait  recommendables  ; seulement,  dans  le  cas  parti- 
culier, ils  ont  le  tort  d’être  fondés  sur  une  notion  insuffisante 
des  documents  en  cause. 

Quand  _M.  Lang  affirme,  par  exemple,  que  « la  difficulté  du 
sujet  (à  savoir  l’explication  de  l’origine  des  mythes)  tient  sur- 
tout à ce  que  nous  ne  pouvons  obtenir  aucun  renseignement 
historique  relativement  à l’origine  de  la  croyance  aux  dieux  et 
aux  démons  ‘ »,  il  nous  permet  de  le  prendre  en  flagrant  délit 
d’information  inexacte  sur  le  contenu  des  hymnes  védiques 
et  le  développement  de  la  mythologie  postérieure  dans  l’Inde. 
Dans  les  Samhitâs  et  les  Brâhmanas,  nous  assistons  à la  nais- 


1 Bev.  de  l'Hist.  des  Bel.,  t.  XIII,  p.  199, 
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sance  d’une  foule  de  dieux  dont  l’origine  toute  verbale  est  mani- 
feste. Quant  aux  démons,  ils  y éclosent  sous  nos  yeux  dans  des 
conditions  analogues  et  tout  aussi  évidentes.  La  mythologie  hin- 
doue considérée  à ce  point  de  vue,  a donc  une  histoire  souvent 
très  positive  et  très  sûre. 

L’induction  et  la  comparaison  nous  permettent  même  de  la 
faire  remonter  en  beaucoup  de  cas  jusqu'à  la  période  dite  indo- 
européenne  ou  d’unité.  Va-t-on  nous  interdire, pour  des  raisons 
purement  théoriques,  de  tirer  des  conclusions  que  la  pratique 
des  documents  jointe  aux  indications  de  la  saine  logique  nous 
autorisent  à considérer  comme  exactes  ? Et  quelle  étrange  préten- 
tion de  la  part  de  savants  qui  dédaignent  l’étude  du  sanscrit  de 
vouloir  juger,  souvent  contre  ceux  dont  c’est  le  métier  de  les 
connaître,  de  la  valeur  des  renseignements  contenus  dans  les 
ouvrages  sanscrits  où  se  trouvent  les  sources  de  la  mythologie  ! 

Je  ne  crois  pas  plus  que  MM.  Lang  et  Gaidoz  à la  justesse 
des  théories  de  M.  Max  Millier,  et  je  n’admets  celles  de  Ber- 
gaigne  qu’avec  la  permission  d’en  rejeter  la  bonne  moitié,  mais 
je  maintiens  contre  eux  la  possibilité  de  tirer  du  Véda  un  sys- 
tème mythologique  à peu  près  complet  et  la  nécessité  d’étudier 
le  développement  indépendant  des  fables  indo-européennes,  si 
l’on  veut  en  avoir  le  secret  et  échapper  à l’aveuglante  confu- 
sion d’une  méthode  qui  consiste  à faire  un  bloc  des  choses  les 
plus  disparates  et  les  plus  hétérogènes. 

Les  folk-loristes  sont  avant  tout  des  collectionneurs.  Leur 
curiosité  est  du  genre  de  celle  du  numismate  dont  la  principale 
ambition  est  d’enrichir  son  médaillier,  ou  du  botaniste  qui 
s’applique  à réunir  le  plus  grand  nombre  possible  de  spécimens 
de  plantes  diverses.  Rien  de  plus  légitime  et  de  plus  utile  même 
qu’une  semblable  passion.  C’est  à elle  qu’on  devra  un  jour 
l’achèvement  du  musée  psychologique  de  l’humanité  : l’anthro- 
pologie ne  terminera  sa  tâche  qu’avec  son  concours.  Le  trésor 
des  traditions  et  des  légendes,  des  dictons  et  des  proverbes,  des 
superstitions  et  des  croyances,  des  chants  populaires  et  des 
poèmes  ébauchés  de  tous  les  peuples  de  la  terre,  est  une  richesse 
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dont  la  valeur  philosophique  et  philologique  est  du  plus  haut 
prix.  Les  fureteurs  patients  et  sagaces  qui,  comme  les  directeurs 
àeMélusine,  consacrent  tous  leurs  soins  à l’augmenter,  méritent 
bien  de  la  science  et  de  la  civilisation  dont  ils  préparent  l’his- 
toire. Mais,  de  grâce,  qu’ils  se  contentent  d’un  domaine  dont 
l’immensité  devrait  pourtant  leur  suffire.  Ils  nous  enveloppent, 
soit  : nous  n’en  sommes  pas  jaloux.  Nous  leur  demanderons  seu- 
lement, nous  qui  leur  aiderions  volontiers  à exploiter  comme  ils 
l’entendent  leur  vaste  métairie,  la  liberté  de  cultiver  notre 
jardin.  Il  a ses  limites  qni  garantissent  nos  titres  en  les  préci- 
sant; qu’on  nous  laisse  recueillir  les  fruits  qui  lui  sont  propres 
et  sur  lesquels  nous  croyons  avoir  des  droits. 

Pour  parler  sans  métaphore  et  conclure  en  deux  mots, 
MM.  Lang  et  Gaidoz  feraient  sagement  d’admettre,  à côté  de 
l’étude  delà  mythologie  générale,  celle  des  mythologies  particu- 
lières : en  s’obstinant  à nier  la  légitimité  de  sciences  sur  lesquelles 
il  est  trop  facile  de  montrer  qu’ils  ne  sont  pas  toujours  suffisam- 
ment renseignés,  ils  s’exposent  à diminuer  le  crédit  de  leurs 
critiques  même  dans  ce  qu’elles  ont  de  juste  et  de  bien  fondé. 


CHAPITRE  IV 

DÉTERMINATIONS  NOUVELLES  DU  SENS 
DE  QUELQUES  MOTS  VÉDIQUES 

Avant  de  justifier  par  des  emprunts  faits  aux  textes  védiques 
l’interprétation  nouvelle  que  j’ai  l’intention  d’en  proposer,  je  suis 
tenu  de  fournir  les  raisons  particulières  du  droit  dont  j’userai  àcet 
effet  de  modifier  dans  un  grand  nombre  de  cas  le  sens  de  certains 
mots  souvent  très  importants.  Au  chapitre  premier,  j’ai  déjà 
touché  à cette  question  d'une  manière  générale  à propos  du 
peu  d’autorité  que  mérite  la  tradition  en  pareille  matière.  J’y 
reviens,  mais  surtout  pour  entrer  dans  les  détails  et  appliquer  à 
plusieurs  autres  vocables  la  méthode  dont  je  me  suis  servi  pour 
rectifier  la  signification  faussement  attribuée  au  mot  âji. 

Dans  l’état  actuel  de  la  science,  la  lexicographie  du  Rig- 
Yéda,  pour  ce  qui  regarde  le  sens  des  mots,  repose  principa- 
lement sur  les  documents  elles  travaux  suivants. 

Pour  l’Inde  : 

Le  Nirukta  de  Yâska  ‘ avec  le  commentaire  des  Nighan- 
tavas ; 

Les  Prâtiçâkhyas,  surtout  celui  du  Rig,  ^ et  la  grammaire  de 
Pânini  ; ^ 

Le  commentaire  de  Sâyana  sur  les  hymnes  du  Rig  ; 

* Une  nouvelle  édition  par  le  pandit  Satyavrâta  Sàmaçrami  a commencé  de 
paraître  dans  la  Bibliotheca  indica,  en  1882. 

2 Publié  pour  la  première  fois  par  A.  Régnier.  Paris,  ^856-1858. 

3 Editée  en  Europe  par  M.  Bôhtlingk  en  1839-1840. 
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Celui  de  Mahîdhara  sur  la  Vâjasanéyi-Samhitâ,  publié  par 
M.  Weber  (1852;. 

Pour  l’Occident  : 

La  partie  védique  du  Sanskrit- Wôrterbiich  de  MM.  Bôh- 
tlingk  et  Roth  (1852-1875). 

Le  Wôrterbuch  zum  Rig-Veda  de  Grassmann  (1873); 

Le  Glossar  fur  Worlbedeutung  qui  forme  une  parlie  du 
sixième  volume  du  grand  ouvrage  de  M.  Ludwig  (1888)  ; 

Les  Etudes  sur  le  lexique  du  Rig-Véda  de  Bergaigne, 
dans  le  Journal  asiatique  (années  1883-1884).  Ce  travail  n’a 
pas  été  poussé  au  delà  de  la  lettre  a. 

Les  Vedische  Studien  de  MM.  Piscliel  et  Geldner  (1889). 

Le  caractère  personnel,  sinon  arbitraire,  des  principes  qui 
ont  servi  de  base  aux  explications  contenues  dans  ces  ouvrages 
résulte,  en  ce  qui  concerne  l’Inde  ancienne  et  abstraction  faite 
des  raisons  qui  ont  été  exposées  déjà  au  chapitre  premier,  de  la 
polémique  qui  s’éleva  entre  Yàska  et  Kautsa  fondée  sur  l’asser- 
tion de  ce  dernier  que  les  hymnes  védiques  n’avaient  pas  de 
sens,  alors  que  Yàska  répondait  que  la  faute  n’est  pas  à la  pou- 
tre, si  l’aveugle  ne  la  voit  pas  ; pour  les  travaux  modernes  dus 
aux  savants  d’occident,  soit  de  la  méthode  avouée  de  M.  Roth 
qui,  au  dire  d'un  de  ses  élèves  « a établi  l’exégèse  du  Véda  sur 
une  base  large  et  solide  en  s’efforçant  de  déterminer  la  signifi- 
cation de  mots  isolés  au  moyen  de  l’étymologie  fondée  sur  la 
grammaire  et  la  comparaison  de  tous  les  passages  que  des  rai- 
sons de  sens  et  de  forme  permettent  de  rapprocher  entre  eux, 
non  sans  tenir  compte  des  données  de  la  tradition  ‘ ; » — soit  des 
déclarations  d’indépendance  de  Bergaigne,  et  particulièrement 
de  celle  que  j’ai  rapportée  ci-dessus  (p.  30,  note  1). 

Par  conséquent,  Yàska  dès  la  haute  antiquité,  MM.  Roth  et 
Bergaigne  de  nos  jours,  ainsi  que  tous  les  commentateurs  du 
Yéda  qui  sont  venus  dans  l’intervalle,  n’ont  reconnu  à personne 
le  droit  de  leur  imposer  la  signification  ne  varietur  des  mots 
védiques.  Ils  ne  l’ont  pas  apprise,  mais  dans  un  grand  nombre 

* Kaegi,  Ber  Rigveda,  p.  14. 
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de  cas  ils  l’ont  déduite  de  considérations  de  différentes  sortes 
dont  il  appartient  aux  indianistes  d’apprécier  la  valeur. 

Procédant  d’une  manière  semblable  à la  leur  ne  serait-ce  que 
par  la  raison  qu’au  point  de  vue  scientifique  et  critique  il  n’en 
existe  pas  d’autre,  je  soumets  au  jugement  des  mêmes  arbitres  les 
rectifications  auxquelles  ce  chapitre  est  consacré.  Quelque  hardies 
qu’elles  paraissent,  le  principe  dont  elles  se  réclament  n’a  rien 
de  particulièrement  téméraire,  puisque  la  plupart  de  mes  de- 
vanciers en  ont  déjà  fait  usage.  L’essentiel  est  de  les  appuyer 
dans  la  pratique  sur  de  solides  raisons,  et  c’est  ce  que  je  vais 
essayer  de  faire. 


I.  — Dérivés  de  la  racine  'prc  L 

Le  sens  premier  de  la  racine  prac-p>y  n’est  pas  « mêler  » 
{Dict.  de  S. -P.)  ni  « remplir  » (Grassmann),  mais  bien  « verser 
répandre,  arroser,  faire  couler,  affluer,  abonder  ». 

Je  me  bornerai  pour  le  prouver  aux  deux  exemples  suivants  : 

RV.  Il,  37,  5, 

prnktàm  havî'hsi  màdhunâ 

« (Vous  deux,  Açvins)  versez  (faites  couler)  les  libations  au 
moyen  de  la  (liqueur)  douce.  » 

I,  23,  16, 

prncaiîr  màdhunà  pàyah 

« (Les  mères)  qui  font  couler  la  boisson  au  moyen  de  la 
(liqueur)  douce.  » 

Pfks 

Tout  le  monde  est  d’accord  pour  donner  à cet  ancien  adjectif 


1 Pour  *sprc,  — cf.  lat.  fparço,  a-spergo;  sk.  parjdnya;  allemand  springen. 
— Variaiites,  prç,  pfè.  — Sur  la  fausseté  de  l'hypothèse  des  deux  séries  de 
gutturales,  voir  Revue  de  Linguistique,  t.  XXI  (1888) 
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verbal,  qui  se  présente  sous  la  forme  d’une  variante  de  la  racine 
pty,  le  sens  de  « nourriture,  nourriture  liquide,  liquide  du 
sacrifice.  » La  signification  primitive  est  « ce  qui  coule,  verse, 
abonde,  etc.  ». 


Prstd  et  prsthà. 

Ces  deux  mots  dépendent  de  la  racine  à titre  de  parti- 
cipes passés;  le  premier,  avec  le  suffixe  habituel  ta,  le  second 
avec  la  forme  archaïque  tha  du  même  suffixe.  L’un  et  l’autre 
signifient»  versé,  coulé,  arrosé  » et,  substantivement,  « le(liquide) 
versé,  le  liquide  ». 

Prstd  ne  se  trouve  employé  isolément  comme  participe  que 
dans  trois  passages  duRV.  Les  interprètes  ne  sont  pas  d’accord 
d’ailleurs  sur  l’origine  et  la  signification  du  mot.  Tandis  que 
Grassmann  le  rattache  à la  racine « demander,  implorer  », 
M.  Roth  (Dict.  de  S. -P.)  le  fait  dépendre  de  sparç  » toucher  », 
avec  le  sens  de  « suspendu,  s’attachant  à ».  Tous  les  deux  sont 
dans  l’erreur,  comme  nous  allons  le  voir  en  examinant  les  trois 
passages  où  le  mot  se  rencontre. 

I,  98,  2, 

prstô  divi  prstô  agnih  prthivyâm 
prstô  vicvâ  ôsadhîr  d viveça, 
raiçvânardh  sdhasâ  prstô  agnih 
sd  nah...  pâtu... 

« Agni  arrosé  a pénétré  dans  le  jour,  Agni  arrosé  a pé- 
nétré dans  la  large  (l’eau),  dans  toutes  les  plantes.  Qu’Agni 
Vaiçvânara  arrosé  nous  protège  avec  la  force  (l’eau  fortifiante 
de  la  libation.)  » 

La  répétition  deprstds  au  deuxième  pâda  sans  qu’il  soit  ac- 
compagné d’un  mot  au  locatif  qui  pourrait  lui  servir  de  com- 
plément, est  la  preuve  sûre  qu’au  premier  pâda  les  locatifs  divi 
et  prthivyâm  dépendent  de  viveça  et  non  pas  de  prstds. 
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Cf.  d’ailleurs  la  construction  du  vers  vu,  5 2 (pâda  1,  cité 

ci-dessous). 

III,  49,  4, 

dhartâ  divô  ràjasas  jifUà  ûrdhvàh 

« Indra-Agni)  qui  porte  le  jour  (qui  est)  sombre  (en  même 
temps)  \ qui  s’élève  tout  droit  (quand  il  est)  arrosé.  » 

VII,  5,  2. 

prstô  divi  dhdyy  agnih  prthivyâm 

« Agni  arrosé  a été  établi  dans  le  jour  (et)  dans  la  large.  « 

C’est  grâce  aux  libations  qu’il  a développé  ses  flammes  et 
qu’il  entoure  le  soma. 

Le  coTci^o^è  prstahandhu  qui  sert  d’épithète  à Agni  (RV.  iii, 
20,  3)  a provoqué  les  mêmes  divergences  d’interprétation.  Pour 
Grassmann,  c’est  « celui  qui  demande,  désire  ses  amis  »,  mais 
pour  M.  Roth  « celui  dont  toute  une  parenté  dépend  ».  Le  vrai 
sens  est  « celui  qui  a pour  ami  le  versé,  » c’est-à-dire  le  liquide 
(de  l’oblation),  ou  « celui  dont  l’ami  (le  soma)  a été  versé.  » Cf. 
amrtabandhu,  « l’ami  de  l’ambroisie  ». 

PrWià  figure  dans  des  composés  beaucoup  plus  nombreux  où  il 
aurait  d’une  manière  générale,  selon  tous  les  interprètes,  le  même 
sens  qu’employé  isolément  à savoir  celui  de  « dos  ».  Ainsi  ghrtd- 
prüha,  épithète d’Agni  danssix  ou  sept  passages  du  RV. , signifie- 
rait « (le  feu  du  sacrifice)  dont  le  dos  est  enduit  de  beurre  ».  C’est 
une  erreur  certaine,  ne  serait-ce  qu’en  raison  de  ce  que  le 
beurre  qui  alimente  le  feu  personnifié  est  sous  ses  pieds  et  non 
sursondos.  Enréalité,  l’expression  signifie  «arrosé  par  le  beurre». 


1 Peut-être  faut-il  construire  rdjasas  avec  ûrdhvàs  et  traduire  « qui  s'élève 
au-dessus  du  rajas,  du  liquide  sombre,  non  allumé.  » 

2 Ce  sens  a très  probablement  été  conjecturé  d'après  l'expression  divah  prsthà 
comprise  comme  signifiant  « la  surface  ou  le  dos  du  ciel  » ; même  explication 
pour  l'attribution  d’un  sens  identique  à sanu,  à cause  de  la  formule  divah  sanu; 
cf.  aussi  l’expression  divo  vdrsmcm 
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Au  vers  x,  30,  8,  c’est  la  prière  {hàva)  ou  le  crépitement  de 
la  liqueur  du  sacrifice  au  contact  des  flammes,  qui  est  dite  « ar- 
rosée de  beurre  ». 

Tout  voisin  pour  le  sens  est  le  composé  màdhuprWia,  « ar- 
rosé de  liqueur  douce  »,  épithète  du  cheval- soma  au  vers  ix,  89,  4. 

Le  sens  de  ces  composés  à acceptions  passives  est  du  reste  con- 
firmé par  le  parallélisme  de  celui  de  leurs  correspondants  à 
sens  actif. 

C’est  ainsi  qu’auprès  de  ghrtàprstha,  « arrosé  par  le  beurre  », 
on  a ghrtaprc  ‘ et  ghrtaprùs  '^ , « qui  arrose  avec  du  beurre  »,  et 
auprès  de  màdhuprUha,<f.  arrosé  de  liqueur  douce»,  madhu- 
pfc  «qui  arrose  avec  delà  (liqueur)  douce.  » Vitàprstha  àoii 
s’expliquer,  d’après  l’analogie  de  ghrtdprUha,  par  « celui  qui 
est  arrosé  par  la  (liqueur)  distribuée  »,  et  non  pas  par  « celui  dont 
le  dos  est  uni,  plain  »,  en  parlant  d’un  cheval  (Roth,  Grassmann). 
Ce  composé  sert  d’épithète  au  cheval  du  sacrifice  i,  162,  7 ; aux 
chevaux  (ou  taureaux)  des  Açvins  i,  181,  2 ; aux  chevaux  d’In  - 
dra  III,  35,  5,  et  viii,  6,  42  ; aux  chevaux  du  soleil,  v,  45,  10. 
Dans  tous  ces  exemples,  le  cheval  ou  les  chevaux  en  question 
représentent  les  libations  enflammées  qui,  dès  l’instant  où  on  les 
personnifie,  peuvent  être  considérées  comme  arrosées  ou  bai- 
gnées par  le  soma,  lequel  est  désigné  par  l’un  de  ses  nombreux 
synonymes  (ghftà,  màdJiu,  vîtà,  etc.). 

Le  sens  de  vîtà  dans  le  composé  vîlàprstha  est  inséparable 
d’ailleurs  de  celui  qu’il  présente  au  vers  iv,  2,  ii,  où  l’on  a cru 
voir  surtout  la  justification  de  l’acception  de  «droit, plain,  uni  » 
qui  lui  est  attribuée  en  composition.  Mais  ce  passage  a été 
mal  compris,  comme  je  vais  essayer  de  le  montrer  en  fai- 
sant suivre  le  texte  ci-dessous  d’une  interprétation  motivée  : 

cittim  àcittim  cinavad  vi  vidüân 
prsthéva  vitâ  'orjind  ca  mdrtân 


1 Épithète  du  couple  dyâvàprthivi,  VI,  70,  4. 

2 Épithète  des  libations,  I,  45,  1;  VI,  44,  20;  VII,  47,  1;  Vâlakh,  11,  4. 
2 Epithète  d’Agni,  II,  10,  6. 
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Il  faut  d’ailleurs  en  rapprocher  cette  partie  du  vers  I,  70,  6, 


età  cikitvo  bhümâ  ni  pâhi 
devânâm  jdnma  màrtàhç  ca  vidvân 


et  de  X,  89,  3, 

vi  yàh  prsthéva  jànhnâny. . 
indraç  cikâya.. 

L’idée  commune  à ces  trois  passages  est  qu’Agni  (ou  Indra) 
a vu,  connu  (cinavad,  cikiivah,  cikâya),  lui  qui  est  intelligent 
(vidvân),  l’allumage  (ou)  l’absence  d’aUumage  des  libations  (cit- 
tim  àcittim)  ce  qui  correspond  à la  naissance  des  dieux  (Soma 
et  Agni)  (devânâm  jànma,  jànimâni)  ou  à leur  mort,  c’est-à- 
dire  au  fait  de  ne  pas  naître*.  Les  allumages  ou  les  non-allu- 
mages, à savoir  la  naissance  ou  la  non-naissance  des  dieux,  sont 
du  reste  considérés  par  le  sage  Agni  (ou  Indra)  comme  (iva) 
des  (liqueurs)  versées  (prstha)  (px\  sont  distribuées  ("n^jparles 
sacrificateurs,  ou  qui  sont  détournées,  retenues  ; selon 

qu’elles  le  sont  ou  qu’elles  ne  le  sont  pas,  il  y a allumage  ou 
non,  naissance  ou  absence  de  vie  pour  les  dieux. 

Triprsthà. 

Selon  M.  Roth,  « qui  a ou  comprend  trois  dos,  trois  émi- 
nences ou  trois  surfaces.  » Peut-être,  ajoute-t-il,  cette  épithète 
qui  s’applique  au  soma,  a-t-elle  rapport  aux  trois  places  où  se 
trouve  cette  liqueur,  à savoir  le  ciel,  les  montagnes  et  le  lieu  du 
sacrifice  du  soma.  Pour  Grassmann,  triprsthà  se  dit  au  figuré 
des  chars,  des  taureaux,  des  chevaux,  mais  surtout  en  tant  que 
le  soma  est  comparé  à ces  animaux  et  considéré  comme  com- 


1 Au  vers  iv,  2,  11,  il  faut  construire 

cittim  (=  jànma)  cinavad...  màrtàn 
« Il  a TU  l'allumage  (qui  engendre  les  dieux  et)  les  morts  »,  c’est-à-dire  les 
dieux  qui  auraient  pu  naître,  mais  qui  ne  sont  pas  nés,  qui  sont  comme  morts. 
Explication  semblable  pour  1,70,6  (4«  pâda). 
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posé  de  trois  matières  laiteuses  qui  se  recouvrent  ou  se  mélan- 
gent ensemble;  cf.  l’expression  tryâcir. 

D’après  Bergaigne  véd.,  1, 179),  triprWià  signifie  « (le 
soraa)  qui  coule  de  trois  plateaux,  et  il  faut  entendre  par  là  les 
trois  mondes,  comme  le  prouve  le  vers  ix,  86,  27,  qui  place  le 
troisième  plateau  de  Soma  en  haut  du  ciel.  » 

Le  texte  auquel  renvoie  Bergaigne  est  conçu  en  ces  termes  : 

iftnje  prsthé  àdhi  rocané  divàh 

et  signifie  réellement  : « Dans  le  (liquide)  versé,  dont  il  y a 
trois,  qui  se  trouve  dans  le  (feu)  brillant  du  jour  (=  Agni)  ; » 
c’est-à-dire  dans  le  soma  où  s’alimente  Agni  dont  les  flammes 
sont  comme  le  jour,  — soma  qui  est  versé  ou  offert  en  libation  trois 
fois  quotidiennement,  le  matin,  à midi  et  le  soir.  Nous  sommes 
fixés  par  là  sur  la  valeur  du  composé  triprsthà  dans  les  diffé- 
rents passages  où  il  se  rencontre  comme  au  vers  — 

VII,  37,  1 , 

ahhi  triprsthàih  sévanehi  sômaih.  . . prnadhvam 

« Rassasiez- vous  de  soma  dans  les  libations  où  il  coule  trois 
fois.  » 

IX,  62  17, 

tàm  triprsthé.  . . ràlhe  yunjanti 

« Ils  attellent  (le  cheval-soma)  au  char  formé  parla  (liqueur) 
versée  trois  fois  (chaque  jour).» 

IX,  71,  7, 

vHâ  iriprsthô  anavista  gâ  ahhi. 

« Le  taureau  (-soma)  qu’on  arrose  trois  fois  (auquel  on  donne 
trois  fois  par  jour  à boire)  a mugi  vers  les  vaches  (a  crépité 
quand  on  a enflammé  les  libations- vaches).  » 

Aux  vers  IX,  90,  2,  etix,  106,  11,  c’est  encore  le  taureau- 
soma  et  le  cheval-soma  qui  sont  qualifiés  de  triprsthà. 


V, 
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Un  seul  exemple  de  composé  védique  où  le  mot  entre 

comme  premier  terme  nous  est  fourni  par  l’expression  prstha- 
yàjvan  appliquée  à la  troupe  des  Maruts  et  que  Grassmann 
rend  par  « celui  qui  sacrifie  au  sommet  fdu  ciel)  » ; le  vrai  sens 
est,  conformément  à tout  ce  qui  vient  d’être  vu,  « celui  qui  sa- 
crifie avec  le  versée  à savoir  l’oblation  liquide  ou  le  soma.  » 

Arrivons  aux  cas  où  le  mot  prithà  n’entre  qu’employé  isolé- 
ment et  comme  substantif  avec  le  sens  de  « liquide  ».  Dans  deux 
passages  déjà  cités,  iv,  2,  11,  etix,  86,  27,  nous  avons  vuqu’il  y 
avait  lieu  de  lui  donner  ce  sens,  au  lieu  de  celui  de  « dos,  surface, 
sommet  » que  lui  attribuent  à l’envi,  en  s’appuyant  sur  la  tra- 
dition brahmanique,  les  lexicographes  et  les  exégètes  d’Asie  et 
d’Europe.  Nous  ne  nous  en  laisserons  pas  imposer  par  un 
consensus  qui  repose  en  dernière  analyse  sur  la  tradition  en 
question  dont  nous  connaissons  la  valeur,  et  qu’on  ne  saurait 
considérer  en  tous  cas  comme  infaillible. 

Les  exemples  suivants  sont  destinés  à montrer  qu’en  général 
dans  le  RV.  le  sens  de  («  liquide)  versé  » est  le  seul  qui  convienne 
au  mot  prsthà. 

I,  125,  5, 

nâkasya  prsthé  àdhi  iisthati  çritô 
yàh  prnâli 

« 11  (Agni)  est  arrivé  et  s’élève  sur  le  liquide  du  ciel  (c’est-à- 
dire  celui  d’Agni  même  comparé  au  ciel  à cause  de  son  éclat) 
lui  qui  s’en  rassasie.  » 

11  est  certain  qu’il  s’agit  ici  du  sacrifice  terrestre  et  qu’on  ne 
saurait  entendre  « sur  le  dos  (c’est-à-dire,  au  sommet)  du  ciel.» 

Même  formule  et  même  expression  au  vers  ix,  83,  2.  ‘ 
àçàvo  divas  prsthàm  àdhi  iiUhanti  cétasâ 


i Si  ce  c'est  que  àdhi  stkâ  y est  construit  avec  un  accusatif,  au  lieu  de 
l'être  avec  un  locatif. 


Dli  LA  MYTIIOLOGIK  INDO-EUROPEENNE  83 

« Les  rapides  (les  flammes  d’Agni)  s’élèvent  au  moyen  de  leur 
éclat  sur  le  liquide  du  ciel.  » 

IX,  69,  5, 

àmfktena  râçatà  vâsasâ  hàrir 
àmartyo  niniijânàh  pari  ryata, 

diras  prsthàyn  barhànâ  nirnije  hrto- 
pastàranam  camvôr  nabhasmàyam 

« Le  cheval  (-soma)  immortel  a revêtu  pour  s’embellir  un  vê- 
tement brillant,  non  comprimé  ; il  s’est  fait,  pour  embellir  au 
moyen  de  la  force  (le  breuvage  fortifiant^  la  liqueur  du  ciel, 
une  couverture  qui  tire  son  origine  des  eaux...,.  » 

Le  vêtement  brillant  dont  s’enveloppe  le  cheval-soma,  ou  dont 
il  enveloppe  la  liqueur  du  ciel,  c’est-à-dire  encore  lui-même, 
sont  les  flammes  d’Agni.  M.  Gelànev  (Ved.  Siud.,  134)  rend,  il 
est  vrai,  le  troisième  pâda  par  les  mots  : « 11  a fait  du  dos  du 
ciel  (?)  un  objet  de  toilette  »;  mais  le  sens  ainsi  obtenu  n’a  aucun 
rapport  avec  le  contexte  et  implique  l’absence  invraisemblable 
de  complément  pour  le  mot  nirnije,  « pour  embellir,  orner  ». 

Le  même  savant  rapproche  à bon  droit  de  notre  passage  le 
deuxième  hémistiche  du  vers  ix,  71, 1, 

hàrir  opaçàm  krnule  nàbhas  paya 
upastire  camvôr  bràhma  nirnije 

mais  ici  encore  sa  traduction  est  inexacte.  11  faut  entendre  : 
« Le  cheval-soma  se  fait  une  coiffure  (Agni)  pour  couvrir  le  liquide 
qui  est  le  lait  (et)  pour  orner  la  force  (la  liqueur  fortifiante) 
qui  vient  des  deux  camus.  » 

11  s’agit  toujours  du  Soma  personnifié,  et  distingué  du  soma- 
liqueur,  que  les  flammes  d’Agni  viennent  entourer  d’une  enve- 
loppe brillante  quand  a lieu  le  sacrifice.  M.  Geldner  est  tout  à 
fait  à côté  du  sens  quand  il  veut  qu’il  soit  question  ici  de  la  prière 
considérée  comme  l’ornement  de  l’oblation.  J’ajoute  que  je  vois 
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dans  nàbhas  pàyas  le  complément  de  upastire,  comme  dans 
hràhma  celui  de  nirnije. 

Il,  13,  4, 

rayim  iva  prHhàm  prabhàvantam  âyatè 

« Il  (Indra)  s’avance  vers  la  libation  qui  se  présente  (à  lui) 
comme  si  c’était  la  richesse.  » 

IV,  5,  6, 

brhàd  dadhâta  dhrsatâ  gabhîrdni 
yahvàm  pysthàm  pràyasâ  saptàdhâtu 

« (O  Agni)  tu  as  rendu  grande  et  profonde,  au  moyen  d’une 
(boisson)  ardente  (et)  agréable,  la  (liqueur)  versée  qui  était 
petite  et  qui  provient  de  sept  dons.  » 

Agni  a élevé  dans  les  airs  au  moyen  de  ses  flammes  le  Soma 
composé  de  sept  libations,  et  distingué  (en  tant  que  personnifié)  de 
la  liqueur  du  sacrifice  à laquelle  il  est  identique  et  qui  est  censée 
le  nourrir. 

Grassmann,  qui  n’a  pas  compris  ce  passage,  proposait  de  lire 
prstdm  au  lieu  de  prsthdm. 

V,  7,  5, 

abhhn  dha  svdjenyam 
bhümâ  prsthéva  ruruhuh 

« Vers  celui  qui  doit  naître  d’eux  (Agni),  les  producteurs 
(les  Somas)  se  sont  avancés  comme  des  ruisseaux  ^ » 

Grassmann,  sans  souci  d’obtenir  un  sens  satisfaisant,  a tra- 
duit ; « Les  êtres  (?)  ont  monté  sur  lui  (Agni),  comme  sur  des 
sommets  (de  montagne).  » 


* On  pourrait  traduire  aussi  : « Coinnie  (on  s’avance)  vers  des  breuvages. 
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V,  36,  2, 

a te  hànû  harivah  çiira  çipre 
rùhat  sàrno  nà  pàrvatasya  prsthé 

« Le  Soma,  ô héros  Indra,  est  arrivé  à ta  mâchoire,  à tes 
lèvres,  comme  dans  le  courant  d’une  rivière.  » 

Le  Soma  est  personnifié  et  assimilé,  comme  c’est  si  souvent  le 
cas,  à un  cheval  ou  à un  taureau  qui  se  haigne  dans  les  libations. 

VI,  24,  6, 

vi  tvàd  ûpo  nà  pàrvatasya  prsthâd 
ukthébhir  indrânayanta  yajnaih 

« Les  eaux  sont  tirées  de  toi,  ô Indra,  au  moyen  des  hymnes 
(et)  des  sacrifices,  comme  du  courant  d’une  rivière*.  » 

La  formule  pàrvatasya  pyWià  dans  ces  deux  passages  est 
probablement  une  de  celles  qui  a contribué  à la  fausse  attribution 
du  sens  de  « dos,  éminence,  etc  »,  au  moi  prsthà  à la  suite  de  l’at- 
tribution, également  fausse,  du  sens  de  montagne  d^pàrvata.  On 
a été  porté  naturellement  à croire  que  le  pfsthà  d’une  monta- 
gne ne  pouvait  être  que  sa  croupe,  son  sommet  ou  son  dos. 

Au  vers  v,  61,  2,  le  poète  s’adressant  aux  Maruts  et  après 
avoir  demandé  où  sont  leurs  chevaux,  se  répond  à lui-même  : 

2)rsthé  sàdah 

« (Leur)  siège  est  sur  le  liquide  (du  sacrifice).  » — Ils  sont  pour 
ainsi  dire  à cheval  sur  lui. 

Cf.,  V k'p'xiiieie prsadaçva  dont  il  sera  question  plus  loin. 


VI,  75,  5, 


pftanâç  ca  sàrvâh 
prsthé  ninaddho  jayati  pràsûtah 


* Je  construis,  to  it  en  traduisait  un  peu  approximativement  : tvàd  prsthâd 
(les  deux  mots  sont  apposés)  àpo  nà,  etc. 
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Ce  "passage  ne  saurait  viser  qu’Agni  fils  {pràsûla)  des 
libations  (pftanâ)  * et  qui  les  conquiert  en  s’attachant  à leur 
courant  (prWià),  ou  en  développant  ses  flammes  sur  les  ruis- 
seaux qu’elles  forment. 

Au  vers  vnr,  89,  5,  celui  qui  est  seul  assis  (ékam  asînam) 
sur  le  liquide  prUhé)  de  l’agréable  (haryatàsya,  — le  Soma  sans 
doute),  est  Agni. 

On  ne  saurait  d'ailleurs  séparer  de  ce  passage  le  vers  x, 
123,  2, 

samudrâd  ûrmim  ûd  iyarti  vend 
nabhojâh  prsthàm  haryatàsya  darçi 

« Le  désireux  (Agni),  le  fils  de  l’onde,  élève  (au  moyen  de  ses 
flammes)  le  flot  de  la  mer  (des  libations)  ; le  courant  du  désirable 
(Soma)  est  apparu.  » 

IX,  14,  7, 

prsthâ  grhhnata  vâjinah 

« (Les  flammes)  ont  saisi  les  liquides  de  celui  qui  a le  vâja^ 
(les  eaux  des  libations  où  se  baigne  le  cheval -somaj.  » 

I,  115,  3, 

bhadrâ  àçvâ  haritah  süryasya.... 
namasyànto  divd  à prsthàm  asthuh 

« Les  chevaux  favorables,  brillants,  du  soleil  (Agni  comparé 
au  soleil)  se  courbant  vers  la  liqueur  du  jour  (destinée  à Agni), 
se  dressent  (au-dessus  d’elle).  » 

Les  flammes  d’Agni  se  courbent  pour  envelopper  la  libation 
et  pourtant  elles  s’élèvent  et  la  dominent. 


1 Le  sens  de  ce  mot  sera  discuté  plus  loin. 

2 Le  Soma  personnifié  qui  possède  le  vâja  o\i  la  liqueur  fortifiante  du  sacrifice. 
La  fréquente  identification  du  sôma-vâj in  à un  cheval,  a fait  attribuer  à l'épilhéte 
vâjin  le  sens  de«  cheval  »,  mais  sans  que  l'élymologie  et  la  signification  réelle 
du  mot  n’y  soient  pour  rien. 


DE  LA  MYTHOLOGIE  INDO-EUROPEENNE 


87 


III,  2,  12, 

vaiçvânaràh  'pratnàthà  ncikam  âruhad 
diras  pj'sthdm  bhàndamânah  sumànmahhih 

« (Agni)  Yaiçvânara  est  monté  au  ciel  comme  autrefois  en 
éclairant  (ou,  peut-être,  en  enveloppant)  la  liqueur  du  jour  avec 
celles  qui  ont  de  bonnes  idées  (les  flammes  qui  crépitent).  » 

I,  166,  5, 

yàt  tvesàyâmâ  nadàyanta  pdrratân 
divô  vâ  prUham  ndryâ  àcucyavuh 

« Lorsque  ceux  dont  la  marche  est  rapide  (les  Maruts)  ont 
fait  retentir  les  courants  (de  la  libation)  ou  qu’ils  ont  mis  en 
mouvement  le  liquide  du  jour,  eux  les  ardents.  » 

IX,  36,  6, 

à dirds  pHtham  açvayür 
garyayùh  soma  rohasi. 

« O Soma,  désireux  de  chevaux  S de  lait  de  vache,  tu  montes 
sur  la  liqueur  du  jour.  » 

Le  Soma  personnifié  est  considéré  comme  avide  de  la  liqueur 
qu’il  représente  et  à laquelle  il  est  uni, 

IX,  102,  3, 

prkhésr  érayâ  raylm 

« Fais  couler  la  richesse  dans  les  liqueurs  (du  sacrifice).  » 

IX,  66,  5, 

tdva  çukrâso  arcdyo 
dirds  prêthé  ri  tanrate 

1 Les  chevaux  en  question  sont  les  liqueurs  du  sacrifice  transformées  en  flam- 
mes, qui  sont  comme  les  coursiers  dj  Soma  ou  d'Agni. 
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« Tes  flammes  brillantes  (ô  Soma)  s’étendent  dans  la  liqueur 
du  jour.  » 

I,  58,  2, 

àtyo  nà  prsthàm  pruhüàaya  vocale 
divô  nà  sânu  stnnàyann  acikradat 

« Pareil  à un  cheval  (qui  se  plonge  dans  les  eauxj  le  liquide 
du  baigné  (du  Soma)  brille  (quand  il  est  enflammé);  il  hennit 
d’une  manière  retentissante  comme  le  courant  du  jour.  » 

Comparaison  alternative  : le  Soma  est  d’abord  comparé  à un 
cheval,  puis  le  cheval  est  comparé  au  Soma  qui  crépite  au 
contact  du  feu. 

I,  164,  10, 

mantràyante  divô  ammya  pvWié 
viçvavidani  vàcam 

« Elles  (les  libations  enflammées)  font  entendre  dans  la  liqueur 
de  ce  jour  (Agni)  une  voix  qui  connaît  tout.  » 

VIII,  26,  24, 

açvaprstham 

« La  liqueur  du  cheval- soma,  (celle  dans  laquelle  il  se 
baigne).  » 

IX,  22,  5. 

été  prsthani  rôdasor 
viprayànlo  vy  îinaçuh 

« Ces  (somas)  en  s’avançant  ont  atteint  les  liqueurs  des  deux 
brillants  (d’Agni  et  de  Soma  réunis  h) 

L’adjectif  prstjiyà,  dérivé  de  prUhd,  signifie  « porté  sur  le 
dos  »,  d’après  Grassmann,  ou  « qui  est  sur  le  liaut,  qui  vient  du 


1 Le  sens  de  rodasî  sera  déterminé  plus  loin. 
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haut  »,  d’après  M.  Roth.  Le  sens  réel  est  « qui  concerne  la 
liqueur  du  sacrifice  ».  — Exemples  : 

IV,  3,  10. 

aktàh  pùmâh  agnih  pàyasâ  prsthyèna 

« Le  mâle  Agni  est  rendu  brillant  par  le  lait  de  la  libation.  » 

IV,  20,  4. 

indra...  sàm  àndhasâ  mamadah  prsthyèna 

« O Indra,  tu  t’es  enivré  avec  la  liqueur  de  la  libation.  » 

Prksd. 

D’après  M.  Roth,  « rapide,  agile  » ou  encore  « pointillé, 
moucheté  » ; d’après  Grassraann,  « rafraîchissant,  nourris- 
sant » et,  comme  substantif,  « cheval,  bête  de  somme  » ; d’après 
M.  Ludwig,  tantôt  « impétueux  »,  tantôt  « cheval,  aliment, 
nourriture,  etc.  ». 

Le  véritable  sens  àeprhsd  est  le  même  que  celui  de  vrsan 
« celui  qui  arrose,  répand,  verse.  » C’est  en  général  une  dési- 
gnation du  taureau  ou  de  l’étalon  du  sacrifice  = Soma,  considéré 
comme  fécondant  (verseur  ou  arroseur),  en  ce  sens  qu’il  donne 
naissance  à la  flamme  d’Agni. 

Ce  mot  a été  étudié  par  M.  Piscliel  (Ved.  Stud.,  96  seqq.).  Je 
reprends  les  différents  passages  où  on  le  rencontre  dans  l’ordre 
qu’il  a suivi  pour  les  examiner. 

I,  129,  2. 

prksdm  dlyam;  — cf.  ix,  80,  3 : dtyah...  rfsâ 

M.  Piscliel  : « Un  cheval  rapide.  » 

II,  34,3. 

prksdm  yâtha  pfsatibhih  samanyavah 


90  LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 

« D’un  commun  accord  (ô  Maruts),  vous  allez  au  Soma  (per- 
sonnifié sous  les  traits  d’un  prksd  dtyah  ; cf.  de  nouveau  ix, 
80,  3)  avec  les  prsatîs.  » 

M.  Pischelfait  de  yâ  prksdm  une  sorte  de  locution  verbale 
à laquelle  il  donne  le  sens  d’ « aller  rapidement  ». 

IV,  45,  1, 

prksâso  asmin  (rdthe)...  trdyah 

« A ce  char  sont  trois  (chevaux)  prksds  ».  — Cf.  vi,  29.  2: 
dçvâso  vfsanah 

IV,  45,  2, 

prksâso  mddhiimantah...  dçvâsah 

« Des  chevaux  prksds  qui  sont  faits  de  (liqueur)  douce.  » 

— Cf.  le  même  passage. 

M.  Pischel  : « Les  chevaux  rapides  » (dans  les  deux  passages). 

A rapprocher  et  à expliquer  de  même  : 

VII,  37,  6,  prksdh...  drvâ;  — vi,  8,  1,  prksdsya  vfsnah  ; 

— VII,  60,  4,  prksâso  mddhumantah  ; — cf.  iv,  45,  2. 

I,  63,  3, 

vrjdne  prksd  ânaû 

Formule  très  obscure,  étant  donné  l’incertitude  où  l’on  est 
le  vrai  sens  du  mot  âni.  Toutefois  vrjdna  (cf.  ûrj,  ûrjânî) 
paraît  être  un  nom  du  soma  auquel  prksd  serait  apposé. 

III,  4,  7, 

saptd  prksâsah.  — Cf.  v,  45,  9,  saptâçvah 

Dans  tous  ces  passages,  M.  Pischel  considère  comme 

un  adjectif  ayant  le  sens  de  « rapide  » ; mais  ce  n’est  qu’une  pos- 


DE  LA  MYTHOLOGIE  INDO-EUROPEENNE  91 

sibilité  entre  beaucoup  d’autres,  et  qui  ne  trouve  aucun  appui 
dans  l’étymologie. 

Dans  le  vers  suivant  (x,  93,  10)  prhsà,  d’après  M.  Pischel, 
aurait  quitté  le  sens  adjectif  de  « rapide  » pour  devenir  un  sub- 
stantif et  signifier  « force  », 

aisu  dyâvâprthivî  dhâtam  mahàd  asmé 
vîrèsu  viçvàcarsani  çràvah, 
prksàm  vâjasya  sâtàye 
prksam  râyàtà  turvàne 

% 

Il  traduit  en  conséquence  ; « O ciel  et  terre,  donnez  à nos  hé- 
ros de  la  force  pour  la  conquête  de  la  richesse,  de  la  force  pour 
l’acquisition  du  bien.  » 

La  véritable  construction  n’a  pas  été  vue  ; comme  toujours,  ou 
presque  toujours,  la  phrase  formée  par  le  deuxième  hémistiche 
prksàm  vâjasya,  etc.,  est  indépendante  dans  ses  éléments 
essentiels  de  celle  que  constitue  l'hémistiche  précédent.  Dans 
celui-ci,  \q  couple  dyâvâprihivt  e?,i  prié  de  faire  certains  actes 
sur  lesquels  nous  allons  revenir;  le  but  en  est  exprimé  par  la 
deuxième  partie  du  vers  dont  le  vrai  sens  est  : « Pour  acquérir 
(ou  pour  que  vous  acquériez^  le  (soma)  verseur  de  vâja  (ou  de  la 
nourriture  liquide  qui  constitue  la  libation),  pour  s’emparer  (ou 
pour  que  vous  vous  empariez)  du  (soma)  verseur  par  le  moyen 
de  la  richesse  ‘ (c’est-à-  dire  dont  la  richesse  consiste  dans  les 
dons  ou  les  libations  qu’il  répand)...  » 

Le  sens,  la  construction  et  les  expressions  sont  presque  les 
mêmes  qu’au  vers  ix,  7,  9, 

asmàbhyam  rodasî  rayim 
màdhvo  vâjasya  sâtàye, 
çràvo  vàsûni  s dm  jitam 


* L’intti'umeatal  raya,  régime  de  prksàm,  aune  valeur  significative  analogie 
à celle  du  génitif  vâjàsya  au  pàda  précédent. 


92  LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 

On  peut  en  effet  établir  ces  rapports  entre  le  texte  de  l’un  et 
celui  de  l’autre  : 

asmabliyam  = asmé  ; — rodasi  = dyâvâprthivî  ; — 
adhàtam  = sàm  jitam;  — rayim  mddhvo  vâjasya  sâtàye 
= prksdm...  turvdne  ; — çrdvo  vdsûni  = mahdd...  viçvd- 
carsani  çrdvah. 

Je  traduis  ainsi  ix,  7,  9 : 

« Emparez-vous,  ô rodasi,  de  la  liqueur,  des  biens,  afin  d’ac- 
quérir la  richesse  (ou  la  possession)  de  la  douce  nourriture 
qui  vient  de  nous.  » 

Et  X,  93,  10, 

« Placez,  ô dyâvâprthivî,  la  grande  liqueur  qui  coule  par  - 
tout,  et  qui  est  à nous,  dans  ces  vigoureuses  (flammes),  pour 
acquérir,  etc.  » 

Dans  le  premier  cas,  le  couple  des  deux  rôdasîs  doit,  pour 
s’en  enrichir,  s’emparer  de  la  libation  que  lui  offrent  les  sacrifi- 
cateurs. Dans  le  second,  le  couple  dyâvâpi  thici  est  invité  à 
enflammer  la  libation  pour  obtenir  le  même  résultat. 

Pour  le  2“  liémistiche  de  x,  93,  10,  la  traduction  de  M.  Pischel 
est  fautive  : 

1°  Parce  qu’elle  fait  dépendre,  en  lui  donnant  un  faux  sens, 
prksdm  (3®  pâda)  de  d dhâtam  et  non  de  sâtdye  ; 

2°  Parce  qu’elle  fait  dépendre  vdjasya,  en  lui  donnant  un 
faux  sens,  de  sâtdye  et  non  dejjrksdm  ; 

3°  Parce  qu’elle  fait  dépendre  toujours  en  lui  donnant 
un  faux  sens,  prksdm  (4°  pcàda)  de  a dhâtam  et  non  de  tur- 
rdne  ; 

4“  Parce  qu’elle  fait  dépendre,  en  attribuant  à l'instrumental 
une  valeur  casuelle  qu’il  ne  saurait  avoir,  râyd  de  turvdne  et 
non  de  P rhsdm. 

Même  sens  de  « force  » pour  prksd,  selon  M.  Pischel,  au 
vers  X,  28.  3, 
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pàcanii  ie  vrsabhüp  àtsi  tésàm 
prJîséna  yàn  maghavah  hûyàmânah 

qu’il  traduit  ainsi  : « On  fait  griller  pour  toi  les  taureaux  dont 
tu  manges,  ôMaghavan,  quand  tu  es  invoqué  avec  force  (c’est- 
à-dire,  à haute  voix).  » 

Les  taureaux  qu’on  fait  cuire  sont  les  somas  enflammés  par 
les  sacrificateurs  et  Indra  est  appelé  par  le  prksà,  ou  ce  même 
taureau- soma,  dont  les  crépitements  de  la  liqueur  allumée 
représentent  la  voix. 

Ici  encore,  M.  Pischel  est  obligé  d’ôter  à l’instrumental  sa  va- 
leur significative  habituelle  et  trahit  par  là  l’erreur  où  il  est 
tombé. 

Il,  1,  15, 

prhsô  yàd  dira  mahinâ  vi  ie  bhûvad 
dru  dyàvâprihivi  rôdasî  ubhè 

Traduction  du  premier  hémistiche  par  M.  Pischel  : « Quand 
la  force  se  manifeste  ici,  etc.  » — Le  vrai  sens  est  : « Lorsque 
le  (soma)  verseur  s’est  manifesté  ici  (ou  en  toi)  par  ta  grandeur 
(celle  d’Agni)  selon  (en  prenant  la  forme  de)  dyâvâprthivi, 
les  deux  (êtres)  brillants.  » 

Le  couple  en  question  est  considéré  comme  la  manifestation 
de  Soma  et  d’Agni. 

Dans  les  passages  suivants  prksd  signifierait  « éclat  » ou, 
adjectivement,  « brillant  » : 

I,  127,  5, 

tdm  asya  prksdm  üparâsu  dhîmahi 

Traduction  Pischel  • « Puissions -nous  obtenir  son  éclat....  » 
Vrai  sens;  « Plaçons  l’arroseur  de  celui-là  (Agni)  dans  celles 
qui  sont  au-dessous  (les  eaux  du  sacrifice).  » 
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Quand  le  sacrifice  doit  avoir  lieu,  le  Soma  personnifié  est  pour 
ainsi  dire  déposé  par  les  sacrificateurs  dans  les  liquides  destinés 
aux  libations  qu’il  féconde. 

r,  141,  2, 

prksô  vàpuh  pitumân  nitya  à çaye 
dmtiyam  à saptàçivâsu  mâtriu 

« Le  (Soma)  verseur,  qui  donne  à boire,  repose  constamment 
dans  un  être  brillant  (Agni)  ; il  repose  (aussi)  dans  un  second 
(le  liquide)  qui  est  dans  les  sept  mères  propices  (les  libations).  » 

Le  Soma  (personnifié)  est  à la  fois  dans  Agni  et  dans  les 
libations. 

M.  Pischel  se  borne  à dire  que,  dans  ce  vers,  prhsà  a le  sens 
de  « brillant.  » 

X,  65,  4, 

prksà  iva  mahdyantah  suràtàyo 
deoah 

« Les  dieux  (les  libations  enflammées)  qui  ont  de  beaux  dons 
(pour  Agni),  pareils  à des  arroseurs  qui  font  grandir  (celui  qui 
est  l’objet  de  leurs  dons).  » 

M.  Pischel  construit  suràtayas  avec  j)rksâs,  et  dit  que  la 
comparaison  porte  sur  les  chevaux  {prksâs  — les  rapides)  qui 
gagnent  pour  leurs  maîtres  le  prix  à la  course  et  les  enrichis- 
sent ainsi  : c’est  une  explication  de  pure  fantaisie. 

Au  vers  ii,  13,  8,  il  est  plus  que  douteux  que  prksà  soit 
employé  comme  nom  propre  (Grassmann,  Pischel,  etc.).  Selon 
toute  vraisemblance,  il  s’agit  encore  là  du  Soma  personnifié. 

Composés  dans  lesquels  entre  le  moi  prksà. 

1°  prksàyâma,  au  vers  i,  122,  7, 

stusè  sa  vâm  varuna  mitra  râtir  , 

gàvàm  çalâ  prksàyàmesu  pajré  . [ 
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M.  Pischel  donne  au  composé  en  question  le  sens  de  « qui 
effectue  des  sacrifices  brillants,  c’est-à-dire  considérables,  im- 
portants, » et  traduit  ainsi  ce  passage  ; « Loué  soit  ce  don  qui 
vient  de  vous,  ô Mitra  et  Varuna  (lequel  consiste)  en  cent  vaches 
pour  les  Pajras  (nom  propre)  qui  font  de  beaux  sacrifices.  » — 
Cette  traduction  est  tout  à fait  inexacte.  Le  sens  réel  est  : « Le  don 
qui  vous  est  destiné,  ô Mitra  (et)  Varuna  (et  qui  consiste  en)  cen- 
taines de  vaches  (c’est-à-dire  leur  lait)  placées  dans  le  fort  (Sonia), 
lequel  est  dans  celles  qui  ont  le  verseur  pour  véhicule  (les  liba- 
tions), se  fait  entendre^  (crépite  au  contact  des  flammes).  » 

Le  Sonia  est  assimilé  à du  lait  nourricier  et  distingué,  en  tant 
que  personnifié,  des  libations  qui  le  composent.  Ici,  il  est  destiné 
au  couple  Mitra  et  Varuna. 

2°  prksàprayaj . — D’après  M.  Pischel,  « qui  sacrifie  d’une 
manière  brillante,  c’est-à-dire  richement.  » — Au  versiir,  7,  10, 
ce  composé  qualifie  les  flammes  du  sacrifice  comparées  à des 
aurores  qui  éclairent  \eY\c\\Q(revàt)’^ , c’est-à-dire  qui  allument 
le  soma.  Le  sens  de  prksàprayaj  est  évidemment,  « qui  offre  en 
sacrifice  le  (soma)  verseur  ou  arroseur  »,  épithète  qui  convient 
parfaitement  aux  flammes  d’Agni. 

Pfçni. 

Au  point  de  vue  grammatical,  ce  mot  est  un  dérivé  de  *prçan 
(prçn-i),  participe  présent  de  la  racine  prç,  doublet  de  pfc 
« arroser  ».  Le  sens  étymologique  est  donc  « celui  ou  celle  qui 
arrose.  » Dans  le  Rig-Véda,  le  mot  pi'çni  désigne  en  général 
la  libation  comparée  à une  vache  qui  répand  son  lait  (le  soma) 
pour  arroser  le  sacrifice  et,  plus  précisément  encore,  pour  servir 
d’aliment  à Agni  ou  à ses  flammes. 

Celles-ci  sont  souvent  personnifiées  sous  le  nom  de  Maruts 
(mar-nant) , probablement  « les  brillants  »,  de  la  même  racine 


’ Ou,  « vous  appelle,  vous  célèbre  ». 

2 Est-il  besoin  de  dire  que  je  ne  considère  pas  ce  mot  comme  employé  ici  dans 
i.n  sens  adverbial? 
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que  contienne  grec  etc.  Les  Maruts  seront  ainsi,  tout 

naturellement,  les  fils  de  la  Prçni,  ou  ceux  qui  l’ont  pour  mère 
(prçnimâtaras  : RY.  i,  23,  10;  38,  4;  85,  2;  89,  7;  v,  57, 
2 et  3;  59,  6;  viir,  7,  3 et  17  ; ix,  34,  5). 

Le  vers  ii,  34,  2,  développe  le  sens  de  cette  épithète. 

rudrô  yàd  vo  maruto  rukmavaksaso 
vrscijani  pfçnyàh  çukrà  üdhani 

» Quand  le  taureau  Rudra  (le  rouge  (?)  = le  Soma)  vous  a 
engendrés,  ô Maruts  à la  poitrine  brillante,  dans  la  blanche 
mamelle  de  la  Prçni.  » 

C’est  de  la  mamelle  de  la  libation  comparée  à une  vache,  que 
sort  la  liqueur  dont  s’alimentent  les  flammes  d’Agni.  Dès  l’instant 
où  il  y a génération,  on^suppose  le  concours  d’un  mâle  et  d’une 
femelle;  et  comme  celle-ci  est  la  (vache)  Prçni,  celui-là  sera  le 
taureau-Soma.  On  prend  sur  le  fait  dans  des  passages  sembla- 
bles l’origine  de  la  mythologie  védique. 

Aux  mêmes  associations  d’idées  se  rattache  l’explication  des 
passages  suivants  : 

I,  160,  3, 

dhenüm  ca  prçnim  vrsahhdm  surétasam...  duksata 

« Il  (le  sacrificateur  ou,  plutôt,  Agni)  a trait  (pour  obtenir 
la  liqueur  du  sacrifice)  la  vache  Prçni  et  (ou,  lequel  est)  le  tau- 
reau à la  bonne  semence.  » 

I,  164,  43, 

uksânam  prçnim  apacanta  vîrâh. 

« Les  forts  (probablement  les  flammes  d’Agni  personnifiées) 
ont  fait  cuire  la  Prçni  (qui  est)  un  taureau.  » — Forme  paradoxale 
de  l’idée  exprimée  plus  haut.  La  libation-vache  considérée  au 
féminin  ou  comme  mère,  ou  le  taureau-Soma  sous  une  forme 
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masculine  en  tant  que  père  d’Agni,  servent  à volonté,  si  on  les 
identifie  l’une  h l’autre,  à alimenter  le  feu  du  sacrifice. 

V,  52,  16. 

prà  yè...  pj-çnim  vocanta  mâtàram 
« Eux  (les  Maruts)  qui  ont  appelé  la  Prçni  (qui  est)  leur  mère.  » 

V,  58,  5, 

prçnehputrâh  ..  marütah 
« Les  Maruts,  fils  delà  Prçni.  » 

VI,  66,  3, 

pj-çnih  subhvè  gàrbhani  âdhât 

« La  Prçni  a donné  un  fœtus  (Agni  dont  les  flammes  sont  les 
Maruts)  à celui  qui  a de  belles  productions  (Rudra  = Soma, 
nommé  à l’hémistiche  précédent).  » 

I,  168,  9. 

àsûta  pfçnih...tvesàm,..  marûtâni  ànîkam 

« La  Prçni  a produit  (ou  fait  couler)  le  visage  ardent  (ou,  la 
flamme  qui  est  le  visage)  des  Maruts.  » 

V,  60,5, 

sudûghâ  prçnih...  marûdbhyah 

« La  Prçni  qui  a du  bon  lait  (bonne  nourrice)  pour  les  Maruts.  » 

Dans  tous  les  passages  qui  suivent,  la  Prçni  est  exclusivement 
la  vache-libation. 

I,  84,  11  et  VIII,  58,  3, 

sômam  çrînanti  pfçnayah 

« Les  Prçnis  arrosent  (ou  allaitent)  le  Soma  ; » — c’est-à-dire 
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le  Soma  offert  par  les  sacrificateurs  est  pareil  à un  veau  que  des 
vaches  nourriraient  de  leur  lait. 

D’après  Bergaigne  (Rel.  Véd.,  ii,  397)  il  faudrait  traduire, 
« celles  qui  cuisent  le  Soma»,  dans  le  ciel  ; mais  c’est  par  erreur 
qu’on  a attribué  le  sens  exclusif  de  « cuire  » à la  racine  çrî.  11 
est  facile  de  voir,  surtout  par  les  expressions  comme  gôbhih 
çrîtàh,  VIII,  71,  5,  etc.,  que  le  sens  en  est  parfois  le  même  que 
celui  de  la  rac.  çri,  « aller  vers  ». 

VIII,  6,  19, 

irnâs  ta  indra  prçnayo 
ghftàm  duhata  âçiram 

« Ces  Prçnis  qui  sont  à toi  (qui  te  fournissent  le  Soma),  ô 
Indra,  ont  fait  couler  une  traite  (de  lait)  qui  est  le  ghrta.  » 

X,  105,  10, 

çriyé  te  pfçnir  upasécanî  hhût 

« La  Prçni  a été  celle  qui  a répandu  (son  lait)  pour  ton  éclat 
(ô  Indra).  » 

II,  2,  4, 

pfçnyâh  pataràm 

« (Agni)  l’oiseau  (qui  s’élève)  de  la  Prçni.  » 

II,  34,  10, 

citràm  tàd  vo  maruto  yâma  cekite 
pfçnyâ  yàd  üdhar  àpy  àpàyo  duhùh 

« Votre  marche,  ô Maruts,  a brillé  de  tout  son  éclat  lorsque 
les  Apis  (autres  personnifications  des  flammes  d’Agni)  ont  trait  la 
mamelle  de  la  Prçni.  » — Agni  ne  s’élève  sur  l’autel  que  quand 
les  libations  l’alimentent. 
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IV,  3,  10, 

àspandamâno  acarad  vayodhà 
vfsâ  çukràm  diiduhe  pfçnir  üdhah 

« Le  taureau  (Soma)  qui  procure  la  nourriture  (à  Agni)  a 
marché  sans  changer  de  place  (paradoxe  avec  allusion  aux  mou- 
vements des  libations  enflammées);  la  Prçni  a fait  couler  la 
brillante  mamelle  (autre  paradoxe  ; habituellement  on  trait  la 
Prçni,  tandis  qu’ici  c’est  elle  qui  est  censée  traire  une  mamelle 
qui  fournit  le  lait  auquel  elle  est  identifiéé.)  » 

IV,  5,  7 et  10, 

Le  cdru  prçneh  dont  il  est  question  dans  ces  deux  passages 
est  évidemment,  et  comme  l’a  bien  vu  Grassmann,  «le  (lait)  agréa- 
ble » de  la  Prçni,  c’est-à-dire  le  soma  ou  la  liqueur  des  liba- 
tions. 

V,  47,  3, 

màdhye  divô  nihitali  prçnir  àçmâ 
vi  cakrame  ràjasas  pàty  àntau 

Série  d’antithèses  et  de  paradoxes.  La  Prçni,  ou  la  libation- 
vache,  placée  au  milieu  du  jour  ou  du  ciel  (c’est-à-dire  d’Agni 
comparé  au  jour  à cause  de  son  éclat)  est  une  flèche  (apma),  parce 
qu’elle  est  sortie  en  le  fendant,  en  le  traversant  {m  cakrame), 
du  ou  de  l’obscurité  (des  eaux  de  la  libation,  avant  leur 

contact  avec  le  feu),  et  quoiqu’au  milieu  (d’Agni)  elle  voit  {pâti) 
les  deux  bouts  {àntau),  le  point  de  départ  et  le  point  d’arrivée 
des  flammes  d’Agni  dont  elle  est  la  nourricière  L 

VI,  6,  4, 

bhramàs  te...  vi  bhâti.  . . àdhi  sànu  prçneh 


‘ Oa  peut  entendre  aussi,  « elle  voit  les  deux  extrémités  du  râjas  »,  c'est-à- 
dire  le  point  où  il  cesse  d’être  obscur  et  celui  où  il  commence  d’être  brillant  : 
ci.  le  duel  ràjasî. 
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« Ta  course  errante,  ô Agni,  brille  sur  le  courant*  (delà  liba- 
tion) qui  vient  de  la  Prçni.  » 

VI,  48,  22, 

pj'çnyâ  dugdhàm  sakft  payas 
tàd  anyô  nânu  jâyale 

« Le  lait  trait  de  la  Prçni  est  né  de  concert  (avec  les  autres 
éléments  du  sacrifice  dont  il  est  question  au  précédent  hémi- 
stiche) ; ce  n’est  pas  un  autre  (élément)  qui  est  né  après  lui  (c’est- 
à-dire  qu’Agni  qui  en  est  issu  n’en  diffère  pas  essentiellement.  » 

La  naissance  d’Agni  est  solidaire  de  celle  de  Soma  et  réci- 
proquement. L’un  ne  naît  pas  indépendamment  de  l’autre.  A sakft 
qui,  selon  l’étymologie,  signifie  « qui  agit  de  concert,  simultané- 
ment »,  se  coordonne  ànu,  « après,  à la  suite  de  ». 

VI,  66,  1, 

sakfc  chukràm  duduhe  pfçnir  udhah 

« De  concert  avec  lui  (celui  qui  grossit  en  buvant  son  lait, 
— Agni),  la  Prçni  a fait  couler  la  brillante  mamelle.  » — Cf.  ci- 
dessus  IV,  3,  10. 

VII,  35,  13, 

çam  nah  pfçnir  bhavatu  devàgopâh 

« Favorable  nous  soit  la  Prçni  qui  a les  dieux  pour  bergers.  » 
Soma  et  Agni  (les  dieux)  sont  les  bergers  de  la  Prçni  ; ce 
sont  eux  qui  jouissent  de  son  lait. 

VII,  56.  4, 

étâni  dhïro  ninyà  ciheia 
pfçnir  yàd  ûdho  inahi  jabhâra 


* Voir  plus  loin  la  discussion  sur  le  sens  de  sânu. 
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« Le  sage  (Agni)  a éclairé  ces  choses  obscures  (les  libations), 
quand  la  grande  Prçni  (lui)  a présenté  sa  mamelle.  » 

VIII,  7,  10, 

trmi  sàrânsi  prçnayo 
duduhré  xajfne  màdhu 

« Les  Prçnis  ont  fait  couler  trois  lacs  (allusion  aux  trois  mo- 
ments du  sacrifice)  de  leur  doux  (lait)  pour  celui  qui  porte  le  vajra 
(Indra).» 

IX,  83,  3, 

àrûrucad  usdsah  prçnih 

« La  Prçni  a fait  briller  les  aurores  (c’est-à  -dire  les  flammes 
d’Agni  pareilles  à des  aurores).  » 

En  composition,  le  mot  prçni  a le  même  sens  qu’employé 
isolément. 

X,  123,  1, 

ayàm  venàç  codayat  pfçnigarbhâh 
ràjaso  vimâne 

« Ce  Véna  (Agni)  a fait  aller  celles  qui  ont  la  Prçni  pour  ma- 
trice (ou  les  fœtus  de  la  Prçni  = les  eaux  de  la  libation)  dans 
l’édifice  du  rajas  {ces,  mêmes  eaux  considérées  comme  sombres, 
dont  les  flammes  d’Agni  font  comme  une  construction).  » 

VII,  18,  10, 

prçnigâvah  pfçnini  presitâsah 
çrustim  cakrur  niyùto  rdntayaç  ca 

« Les  attelages  et  les  rafraîchissements  (d’Agni)  qui  ont  la  Prçni 
pour  vaches,  envoyées  par  la  Prçni,  (lui)  ont  obéi.  » —Les  liba- 
tions sont  les  attelages  d’Agni  et  en  même  temps  sa  boisson. 
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Pfsat. 

Le  mot  prsat,  au  féminin  pHatî,  est  proprement  le  participe 
présent  de  la  racine^rs,  doublet  de^jrc  et  de^rf , « arroser,  ver- 
ser. » Il  est  par  conséquent  synonyme  de  vrsan  et  de  prldd 
et  ne  signifie  nullement  « moucheté  »,  selon  l’interprétation 
courante. 

Dans  sept  passages  du  Rig^Véda{i,  87,  4 ; i,  89,  7 ; i,  186, 
8 ; II,  34,  4 ; iir,  26,  6 ; v,  42,  15  ; vu,  40,  3)  les  Maruts  (les 
flammes  d’Agni)  reçoivent  l’épithète  de  pfsadaç'üa,  « ceux  qui 
ont  le  cheval  priât  »,  c’est-à-dire  qui  sont  en  quelque  sorte 
montés  sur  le  soma,  comparé  à un  cheval  qui  répand  sa  semence. 

De  même  que  le  priât  est  le  soma,  ou  la  libation  désignée  sous 
un  nom  masculin,  la  priatî  ou  les  pf  iatîs  sont  la  libation  ou 
les  libations  désignées  au  féminin. 

Au  vers  i,  39,  6,  le  poète  dit  aux  Maruts  : 

l'cpo  ràtheiu  pfiatîr  ayugdhvam 

« Attelez  les  Prsatîsàvos  chars  » ; — c’est-à-dire,  mettez  vos 
flammes  en  mouvement  au  moyen  des  libations.  La  même  formule 
se  présente  sous  une  forme  identique,  ou  avec  de  légères  varian- 
tes, aux  vers  r,  85,  4 et  5 ; ir,  34,  3;  iii,  26,  4 ; v,  55,  6 ; v, 
57,  3;  V,  58,  6 ; v,  60,  2 et  viii,  7,  28. 

Aux  vers  i,  37,  2;  i,  64,  8 et  u,  36,2,  les  Maruts  apparais- 
sent au  moyen  des  pjiatîs  qui  sont  des  ritis,  c’est-à-dire  des 
eaux  de  la  libation  comparées  à des  cavales  qui  prennent  les 
formes  de  lances  (de  feu). 

Au  vers  i,  162,  21,  le  mot  priatî  est  apposé  à hàrî  (duel) 
qui,  comme  on  le  sait,  désigne  généralement  les  deux  chevaux 
d’Indra. 

Enfin,  aux  vers  viii,  54,  10  et  11  les  Prsatîs  dorées,  sur  la 
grande  quantité  desquelles  le  sacrificateur  a placé  le  brillant,  le 
haut,  le  large,  l’or  étincelant  (Agni),  sont  évidemment,  comme 
partout  du  reste,  les  libations  qui  vont  s’allumer  sur  l’autel. 
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PHat  en  composition  ; 

Prsadâjyà,  au  vers  x,  90,  8,  est  l’oblation  coulantei^^  liba- 
tion) qui  est  issue  du  sacrifice  dont  le  Purusa  est  le  symbole. 

Prsadyoni,  au  vers  v,  42,  1,  qualifie  l'asura  qui  produit  le 
mayas,  sans  doute  le  soma,  « celui  qui  a la  coulante  pour 
matrice  ». 

Prsadvat,  « celui  qui  a la  (liqueur)  coulante  »,  épithète  du 
barhis  au  vers  vu,  2,  4. 


Pft 

Employé  seulement  au  locatif  pluriel ou,  avec  le  redou- 
blement du  suffixe,  prtsnhi.  — Tous  les  interprètes  donnent 
à ce  mot  le  sens  de  « combat  ».  Sa  véritable  signification  est 
« libation  » ; selon  toute  probabilité,  pj-t  pour  * pris  est  une 
forme  dentalisée  de  prks  h 

Quelques  exemples  suffiront  à la  démonstration  de  cette  hypo- 
thèse. 

1,27,7. 

yàm  agne  prtsü  màrtyam 
àvâ  najesu  yàm  junàh, 
sà  yàntâ  çàçvatîr  isah 

« O Agni,  le  mortel  que  tu  favorises  dans  les  libations,  que  tu 
pousses  dans  les  nourritures,  celui-là  (f)  offre  de  constantes 
boissons  ». 

Le  parallélisme  de  et  de  wyesîf  montre  ici  en  toute  évi- 
dence que  ces  mots  sont  synonymes,  et  comme  vâja  signifie  sû- 


* Cf.  le  changement  si  fiéquenl  des  gutlurales  finales  en  linguales  et  la  trans- 
formation en  grec  du  Ç final  en  Ç comme  dans  -/.Xei;  (pour  * yj.tiX,)  auprès  de 
y.XàÇ.  — L’argument  à tirer  contre  le  sens  proposé  de  celui  des  formes  zendes 
correspondantes  est  sans  valeur,  étant  djiiné  qu’en  général  le  zend  a été  expliqué 
par  le  sanscrit. 
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rement  et  exclusivement  « nourriture  » ou  « boisson  nourris- 
sante »,  la  même  acception  s’impose  pour  le  mot  pft. 

Une  signification  semblable  convient  aux  passages  suivants 
qui  s’expliquent  les  uns  par  les  autres. 

viir,  15,  4 (cf.  VIII,  50,  3), 

tàm  te  màdani  grnîmasi 
vfsariam  prtsü  sâsahim 

« Nous  célébrons  la  liqueur  qui  t’est  destinée,  (elle  qui  est)  un 
taureau  (cf.  le  taureau-soma)  qui  puise  sa  force  dans  les  liba- 
tions. » — Cf.  111,37,  G : vâjesu  sâsahir  hhava. 

VIII,  9,  13, 

yàt  prtsû  turvàne  sàhah 

« La  force  pour  surmonter  (ou  vaincre)  qui  réside  dans  les 
libations».  — Cf.  le  composé  de  forme  axiOvmdlQ  prtsutûr, 
III,  37,  7. 

VI,  73,  2, 

prtsû  sâhan 

« (Indra)  puisant  des  forces  dans  les  libations.  » 

VI,  46,  8, 

amitrân  prtsû  turvàne 

« Dans  les  libations  (qui  donnent  de  la  force)  pour  surmonter 
les  ennemis  ». 

I,  64,  14  (cf,  II,  26,  1). 

prtsû  dustàram 

« Difficile  à surmonter  (quand  il  est)  dans  les  libations  (où  il 
puise  sa  force)  ». 
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VIII,  57,  9 (cf.  VIII,  81,  11), 

jàyemaprtsü 

« Soyons  victorieux  (en  prenant  des  forces)  dans  les  liba- 
tions (ou  les  breuvages).  » 

IX,  8,  8, 

sàho  nah  soma  prtsü  dhâh 

« O Sonia,  donne  nous  la  force  (qu’on  trouve)  dans  (tes)  breu- 
vages. » 

V,  9,  7 (cf.  V,  10,  7 ; v,  10,  5;  v,  17,  5). 

edhi  prtsû  no  vrdhé 

« Sois-nous  à croissance  dans  les  boissons,  » — c’est-à-dire, 
« rends- nous  forts  quand  nous  buvons  le  soma  »,  interpréta- 
tion que  confirme  absolument  i,  91,  10  : 

sôma  tvàm  no  vrdhé  hhava 

« O Soma,  sois-nous  à croissance  ! » 

Le  composé  prtsuti  signifie  en  conséquence  « les  productions 
(ou  les  coulées)  de  soma  ». 

1,110,7, 

abhi  tiéthema  prtsutïr  àsunvatàm 

« Emparons-nous  des  coulées  de  soma  de  ceux  qui  ne  les 
font  pas  couler  (qui  les  refusent  pour  le  sacrifice).  » 

Le  dérivé  prtanâ  a le  même  sens  que  prt. 

X,  128,  1, 

pftanà  jayema 

« Conquérons  des  boissons  » ; — et  non  pas  « remportons 
des  victoires  ».  — Cf.  ci-dessus  viii,  57,  9. 
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VIII,  50, 12, 

pftanâsu  sâsahim 

« Qui  prend  des  forces  dans  les  libations.  » — Cf.  ci-dessus 
les  formules,  prtsü  scisahim  et  vâjesu  sâsahih 

I,  91,  21, 

àsâlham  yutsü  pftanâsu 

« Invincible  dans  les  combats  (quand  il  a pris  des  forces)  dans 
les  libations.  » 

Composés  dans  lesquels  entre  pflanâ  : 

Prlanâsàh  et  prlanasCik,  « qui  puise  des  forces  dans  la 
libation  »,  et  non  pas  « qui  l’emporte  sur  l’armée  ennemie  » 
(Roth,  Grassmann,  etc.),  — épithète  du  taureau-soma  i,  175,  2 
(cf.  ci-dessus  viii,  15,  4),  d’Agni  m,  29,  9,  d’Indra  x,  103,  7. 

Prtanasàhya,  « le  faitdeprendre  des  forces  dans  la  libation.  » 

Prtanâhdva,  a le  cri  ou  le  crépitement  des  libations  au  con- 
tact du  feu.  » 

Prtanâj;  — au  vers  ix,  87,  5,  les  somas  sont  comparés  à 
des  chevaux  « qui  amènent  les  libations  » (prtanâjo  àtyâh). 

Prtanâjya,  « offrande  qui  consiste  en  libations.  » 

VIII,  12,  25, 

yàd  indra  prianâjye 
devâs  (vâ  dadhiré p)uràh 

« Lorsque  les  dieux,  ô Indra,  t’ont  fait  aller  en  avant  dans 
la  libation.  » 


Dérivés  de  pflanà  : 

Prtanâyù  et  pjianyü,  « ceux  qui  désirent  la  libation  » et,  par 
conséquent,  les  rivaux  d’Indra,'  — même  sens  fondamental  que 
vàjayû. 
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III,  1,  16, 

abhi  syâma  prtanâyün 

« Emportons  le  sur  ceux  qui  sont  avides  de  libations  (qui 
veulent  les  ravir  au  sacrifice.)  » 

I,  33,  12, 

vàjrena  çàtrum  avadhih  prtanyüm 

« (O  Indra)  tu  as  frappé  avec  ton  vajra  l’ennemi  qui  te  dis- 
putait la  libation,  » 

Le  thème  verbal  prtan  et  les  formes  qui  s’y  rapportent  ont 
des  significations  correspondantes. 

I,  32,  7, 

apâd  ahastô  ajyrtanyad  indram 

« Celui  qui  est  sans  pieds,  sans  mains  (Vrtra,)  a voulu  priver 
Indra  de  la  libation.  » 

I,  132,  1, 

sâsahyâma  prtanyatàh 

« Puissions-nous  maîtriser  ceux  qui  veulent  ravir  les  liba- 
tions ! » 

II.  — Samâd. 

D’après  tous  les  lexicographes  modernes,  « dispute,  combat, 
bataille.  » — Ce  mot  est  composé  de  mad  adjectif  verbal  de 
même  forme  que  la  racine  7nad  « couler  »,  et  du  préfixe  sa 
pour  sam.  C’est  donc  une  sorte  de  composé  possessif  ayant  le 
sens  de  « (la  chose)  qui  est  accompagnée  de  ce  qui  coule  »,  c’est- 
à-dire  « l’oblation  liquide.  » Le  plus  souvent  samâd  est  employé 
au  locatif  samdtsu  comme  synonyme  exact  de  prtsù. 
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Les  exemples  suivants  sont  destinés  à fournir  la  preuve  de 
ce  qui  vient  d’être  avancé. 

VI,  75,  2, 

samàdo  jayema 

« Emparons-nous  des  libations  ; » — cf.  ci-dessus  la  formule 
pftanâ  jayema. 

IX,  4,  8, 

saynàtsu  sâsahih 

« Qui  prend  des  forces  dans  les  libations;  » — cf.  ci-dessus 
les  formules  vâjesu,  prtsü,  pftanâsu  sâsahih. 

I,  66,  6 ; (cf.  I,  70,  11), 

tvesdh  samàtsu 

« Qui  prend  de  l’ardeur  (ou  de  la  force,  ou  encore,  qui  s’al- 
lume) dans  les  libations.  » 

I,  5,  4, 

nà  vrnvàte  hàrî  samàtsu  çàtravah 

« Les  ennemis  n’ont  pas  enveloppé  les  deux  chevaux  d’Indra 
(quand  ils  sont)  dans  les  libations  (quand  ils  y puisent  dés 
forces).  » 


III.  — DhAna,  pradhAna. 

M.  Roth  range  les  sens  védiques  de  ces  mots  sous  trois 
principaux  chefs  : 1®  prix  du  combat,  butin,  gain  au  jeu  ; 
2®  lutte;  3®  objet  précieux,  or  ou  argent,  bien,  possession,  ré- 
compense, don.  Mêmes  significations  dans  Grassmann,  avec  cette 
seule  différence  qu’elles  sont  divisées  en  huit  catégories  distinctes. 
Pour M.Pischel  {Ved.  Stud.,  175), cfAdna  viendrait  d’une  racine 
dhan  qui  signifie  « s’élancer  » et  le  dhàna  est  « ce  pourquoi  l'on 
s’élance.»  Dhànamdhâ,z]0\xie-i-'û,  signifie  toujours  dans  le  Rig- 
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Vèda  « proposer  un  prix  pour  une  lutte  à la  course  »,  et  dhànam 
hitàm  est  « le  prix  proposé  pour  une  lutte  à la  course.  — Dhàna, 
comme  l’a  bien  vu  M.  Roth,  est  un  dérivé  de  dhâ  « poser,  offrir, 
donner  »,  et  ce  mot  désigne  exclusivement  dans  le  Rig-Véda  le 
don  du  sacrifice  ou  la  libation,  quand  il  s’agit  des  offrandes  que 
les  hommes  font  aux  dieux.  Dans  le  cas  inverse,  et  lorsqu’il  est 
question  des  libéralités  que  les  dieux  accordent  aux  hommes, 
dhàna  signifie  toujours  la  richesse  matérielle  sous  une  forme 
indéterminée.  L’acception  de  « butin  » a été  suggérée,  comme  il  est 
arrivé  si  souvent,  par  d’autres  mots  du  contexte  qui  semblait 
impliquer  l’idée  de  lutte  ; telle  est  la  partie  finale  des  composés 
dhanajit,  dhanamjayà,  dhanasâ,  dhanaspj  t,  « qui  acquiert 
ou  conquiert  ce  qui  est  offert  ou  donné,  l’oblation  ou  la  libation.  » 
Toute  démonstration  serait  superflue  après  les  exemples  de  faits 
de  même  genre  qui  ont  été  fournis  déjà  à propos  du  sens  du  mot 
âji.  Toutefois  dérivé  de  dhàna,  auquel  on  est  arrivé 

à attribuer  la  signification  de  a combat,  » mérite  qu’on  s’y  arrête, 
et  j’aurai  recours  à quelques  citations  pour  faire  voir  que 
cette  attribution,  analogue  à celle  dont  pft,  pftanâ  et  samàd 
ont  été  l’objet,  est  aussi  mal  fondée  dans  ce  cas-ci  que  dans  ceux- 
là.  Pradhdna,  comme  dhàna,  signifie  « le  don  (du  sacrifice)  », 
et  pas  autre  chose. 

I,  116,  2, 

tàd  râsahhah.  . . sahàsram 

àjâ  yamàsya  pradhàne  jigàya 

« L’àne  (Agni)  a acquis  ce  millier  (de  vaches)  dans  la  libation, 
don  de  (son)  jumeau  (Soma).  » 

X,  102,  5, 

sahàsram  gàvàm  müdgalah  pradhàne  jigàya 

« Mudgala  (Agni)  a acquis  dans  la  libation  un  millier  de 
vaches  (c’est-à-dire,  leur  lait.)  » 
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X,  154,  3, 

yé  yùdhyante  pradhànesu  çûrâsah 

« Les  héros  (Agnis)  qui  combattent  (quand  ils  prennent  des 
forces)  dans  les  libations.  » 

I,  7,  4, 

indra  vdjesu  no''oa  sahàsrapradhanesu  ca 

« O Indra,  sois  nous  favoi’able  (quand  tu  es)  dans  les  nourri- 
tures (que  nous  t’offrons),  et  dans  (nos)  milliers  de  dons  (c’est- 
à-dire,  consistant  dans  le  lait  de  milliers  de  vaches).  » 

L’expression  sahasrapradhanesu  est  évidemment  synony- 
me de  x>Cijesu  et  correspond  à sahàsram.  . . pradhàne  a.\x^ 
vers  I,  116,  2 et  x,  102,  5. 


IV.  — Mîlhà 

L’erreur  la  plus  évidente  et  la  plus  curieuse  du  même 
genre  est  celle  qu’on  a commise  à propos  du  moi  mîlhà  qui, 
d’après  les  Nighantavas  suivis  par  MM.  Roth,  Grassmann, 
etc. S signifierait  « combat  ».  Mîlhà  est  proprement  le  neutre  du 
participe  passé  de  la  racine  mih  « arroser,  uriner  »,  employé 
substantivement  ; le  sens  en  est  donc  « ce  qui  a coulé  » ou  « li- 
queur, liquide,  libation,  etc.  ».  — Exemples  : 

I,  100,  11, 

sà  jâmibhir  yàt  samàjâti  mîlhè 

« Lorsqu’il  (Indra)  va  dans  la  libation  en  compagnie  et  à l’aide 
de  ses  sœurs  (les  flammes).  » 

VI,  46,  4, 

bàdhase  jàaân  . . ghrsau  mîlhè 


1 II  Lui  excepter  M.  Ludwig. 
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« (O  Indra)  tu  frappes  les  êtres  (tes  adversaires  ?)  (quand  tu 
es)  dans  la  libation  rapide  (où  tu  prends  tes  forces).  » 

IX,  106,  12;  (cf.  IX,  107,  11). 

mîlhé  sàptir  nà  vâjayûh 

« (Le  soma  coule  ou  court)  comme  un  attelage  de  sept  che- 
vaux (?)  qui  désireux  de  réconfortant  (vont)  à la  boisson.  » 

Dans  les  composés  : 

Purumîlhà,  épithète  d’un  sacrificateur  (ou  d’Agni),  « celui 
qui  a de  nombreuses  libations  » i,  151,  2;  i,  183,  5 ; v,  61, 
9 ; VIII,  60,  14. 

SiimîUid,  épithète  d’un  sacrificateur  (vi,  63,  9),  « celui  qui 
a de  belles  libations  ». 

SvàrmWia  « la  libation  du  soleil  »,  c’est-à-dire  destinée  à 
Agni  comparé  au  soleil,  ou  simplement  « la  libation  enflammée  » : 

I,  56,  5,  svàrmîlhe  est  apposé  à màde,  « boisson  du  sacrifice  » ; 

I,  63,  6,  svàrmîlhe  est  apposé  à âjti,  « oblation  » ; 

I,  130,  8,  svàrmîlhesu  est  apposé  à âjisu,  « oblations  » ; 

I,  169,  2,  svàrmîlhasya  est  apposé  kpradhànasya,  « don  du 
sacrifice  » ; 

IV,  16,  15,  svàrmîlhe  est  apposé  à sdmne,  «liqueur  du  sacri- 
fice. ‘ » 

VIII,  57,  5, 

sadâvfdham  svàrmîlhesu 

« (Indra)  qui  prend  toujours  des  forces  dans  les  libations  (qui 
lui  sont  offertes) . » 

V.  — ViSTÂP  et  VISTÂPA 

D’après  M.  Roth,  « partie  supérieure,  hauteur,  superficie  », 
en  particulier,  « la  hauteur  du  ciel  » ; d’après  Grassmann, 


* Svdrmîlhi  est  l’équivalent  exact  des  expressions  dioàh  sanu,  divàh  préthd, 
divo  vàrsman,  etc. 
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« superficie,  lieu  où  l’on  se  tient,  situation,  la  plus  haute  situa- 
tion, la  surface  de  la  mer  ». 

Ce  mot  est  composé  du  préfixe  vi  et  de  stap,  pour  stabh, 
adjectif  verbal  de  la  racine  de  même  forme  qui  signifie  « sup- 
porter, soutenir  ».  Le  sens  de  vistdp  et  de  tnstàpa  est  le  même 
que  celui  de  vistambhd,  « support,  soutien  ». 

IX,  12,  6, 

prd  vâcam  indur  iiyati 
samudrdsyâdhi  vistdpi 

« Le  Sonia  émet  sa  voix  dans  le  support  de  la  mer  (Agni  qui 
éléve  et  supporte  la  mer  des  libations  dans  ses  flammes).  » — 
Cf.  VIII,  86,  5;  IX,  107,  14,  samudrdsyâdhi  vistdpi.  « Dans  le 
support  de  la  mer  »,  — c’est-à  dire  dans  Agni. 

Aux  vers  viii,  58,  7 et  ix,  113,  10,  l’expression  bradhndsya 
viUdpam  désigne  au  contraire  le  soma  « soutien  du  brillant 
(Agni)»;  cf.  la  formule  fréquente  vistambhô  divdh  appliquée 
également  au  soma  « soutien  du  jour  (Agni  dont  l’éclat  est 
comparé  à celui  du  jour  »). 

IX,  34,  5, 

abhzrn  rtdsya  vistdp am 
duhaté  pfçnimâtarah, 
câru  priydtamam  havlh 

« Ceux  qui  ont  la  Prçni  pour  mère  (les  Maruts)  font  couler  la 
belle  et  très  agréable  libation  vers  le  support  de  l’offrande 
(Agni).  » 

X,  123,  2, 

rtdsya  sânâv  ddhi  vistdpi  bhrât 

« 11  (Agni)  a brillé  sur  le  courant  de  la  libation  qui  le  sou- 
tient. » 
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IX,  41,  6, 

soma.  . sàrâ.  . . viUàpam 

« O soma,  coule  vers  (ton)  support  (Agni).  » 

I,  46,  3, 

vacyànte  vâm  hahuhâso 
jûrnâymn  àdhi  vistàpi 

« Vos  coursiers  (=  les  flammes  du  sacrifice)  se  courbent 
ô Açvins)  dans  le  (soma)  enflammé  qui  les  supporte  ». 

VIII,  80,  5, 

imâni  irini  mstàpâ 
tànmdra  vi  rohaya 

« Ces  trois  supports  (les  libations  des  trois  sacrifices)  fais-les 
monter  (c’est-à-dire,  jaillir),  ô Indra.  » 

VIII,  34,  13, 

a yâhi  pàrvatebhyah 
samudrasyâdhi  mstàpah 

« Viens  (ô  Indra)  du  support  de  la  mer  des  libations  (issue) 
des  courants  (du  soma).  » 

Au  vers  viii,  86, 5,  le  poète  dit  de  même  à Indra  (identifié  à 
Agni),  de  quitter  pour  venir  à lui  le  support  de  la  mer  des  liba- 
tions. 

VIII,  32,  3, 

ny  àrbudasya  mstdpam 
varimânam  brhatàs  tira 

« (O  Indra)  renverse  le  soutien,  la  pluie  (de  la  libation),  du 
grand  Arbuda  (démon  qui  retient  les  libations  et  auquel  Indra 
est  censé  les  arracher).  » 
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VI.  — Pravàt  et  les  mots  de  même  famille 

D’après  M.  Roth,  pravàt  signifie  : l°a  pente  d’une  montagne, 
hauteur  »,  surtout  « les  hauteurs  du  ciel  » ; 2“  « chemin  escarpé  » 
et  par  conséquent  facile  à descendre,  « départ  rapide  » ; 3°  à 
l’instrumental  singulier  « en  descendant,  encourant». 

— Grassmann  : significations  à peu  près  identiques. 

Le  vrai  sens,  conforme  d’ailleurs  à l’étymologie  (pra-vant), 
est  « celle  qui  s’avance,  court  ou  coule  » et,  substantivement, 
« le  courant,  la  rivière,  l’eau  ou  la  liqueur  des  libations».  Je 
fais  appel  pour  le  prouver  aux  passages  suivants  : 

X,  142,  2, 

pravàt  te  agne  jànimâ  pitûyatàh 

« La  libation,  ô Agni  toi  qui  désires  la  boire,  est  ton  origine.  » 

A ce  vers  Grassmann  rend  le  mot/)rard^par  « montagne». 
M.  Ludwig  a recours  au  moyen  désespéré  qui  consiste  à sup- 
poser qu’il  est  employé  ici  comme  un  indéclinable. 

IV,  17,  7, 

tvàm  py'àli  pravâta  âçdyânam  àhim 
vàjrena  maghavan  vi  vrçcah 

« O généreux  (Indra),  tu  as  percé  avec  le  vajra  le  serpent 
couché  sur  les  rivières  (des  libations).  » 

IV,  19,  3, 

saptà  pràii  pravâta  âçAyânam  àhim 
vàjrena  vi  rinâ  aparvàn 

« (O  Indra)  fais  couler  dans  celui  qui  n’a  pas  de  rivière  (ou 
qui  n’est  pas  la  rivière  = Agni)  avec  le  vajra,  le  serpent  couché 
sur  les  sept  rivières  (allusions  aux  sept  libations).  » 
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IX,  54,  2, 

ayàm  sàrâhsi  dhâvati 
saptà  pravàta  à divam 

« Le  soma  (allumé)  court  vers  les  eaux;  les  sejit  rivières 
(coulent)  vers  le  jour  (le  soma  allumé  = Agni,  et  comparé  au 
jour,  — divam).  » 

IX,  22,  6, 

tànium  tanvânàm  uttamàm 
ànu  pravàta  âçata 

a (Les  libations)  ont  atteint  celui  qui,  placé  au-dessus  d’elles, 
tisse  la  toile  (Agni  qui  développe  ses  flammes).  » 

V,  54,  9, 

pravàtvatîyàm  prthivi  marûdbhyah 
pravàtvatî  dyaùr  bhavati  pravàdbhyah 

« Cette  large  (libation)  est  courante  par  l’effet  des  Maruts  (les 
flammes  d’Agni)  ; ce  jour  (ou  ce  ciel  = Agni)  est  courant  (ses 
flammes  s’agitent)  par  l’effet  des  libations  L » 

I,  35,  3, 

yàti  devàh  pravdtâ  yâty  udvdtà 

« Le  dieu  (Savitar)  s’avance  au  moyen  de  celle  qui  coule  en 
avant  ; il  s’avance  au  moyen  de  celle  qui  coule  vers  le  haut  (la 
libation).  » 

VIII,  13,  8, 

krîlanty  asya  sûnftâ 
âpo  nd  pravdtâ  yaiih 


* Ce  vers  est  très  important  pour  la  détermination  de  la  signification  réelle  du 
couple  dyavaprthivi ; voir  plus  loin. 
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« Ses  offrandes  bondissent  comme  les  eaux  qui  forment  un 
courant  (mot  à mot,  qui  vont  par  un  courant,  qui  vont  en  cou- 
rant). » 

IX,  24,  2, 

ahhi  gâüo  adhanmhir 
âpo  nà  pravàtâ  yatïh 

« Les  vaches  (libations)  ont  accouru  comme  les  eaux  qui  for- 
ment un  courant.  » 

Même  formule  encore  au  vers  viii,  6,  34, 

Au  vers  ix,  6,  3,  les  gouttes  de  soma  ont  coulé  (asaran) 
comme  les  eaux  par  un  courant  {pravàtâ). 

V,  31,  1, 

iyidro  ràthâya  pravàlam  krnoti 
yàm  adhyàsthân  maghàvâ  vâjayàntam 

« Indra  a fait  la  libation  pour  (son)  char  (il  s’est  fait  un  char 
du  courant  de  la  libation);  le  généreux  est  monté  sur  ce  (char) 
qui  est  pourvu  de  nourriture  (ou  qui  en  fournit).  » 

Le  meilleur  commentaire  de  ce  passage  se  trouve  au  vers  i, 
118,  3,  où  l’èÿàhkie  pravàdyâman,  « qui  marche  au  moyen  du 
courant  (delà  libation)  »,  sert  de  qualificatif  au  char  (ràtha)  des 
Açvins. 

Pravanà 

Même  sens  que  praoàt. 

1, 119,  3, 


yuvôr  àha  pravanè  cekite  ràthah 

« Votre  char  (ô  Açvins)  a brillé  sur  le  courant  (de  la  liba- 
tion). » 
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Parâvàt 

MM.  Roth  et  Grassmann:  « le  lointain  » ; parâvàtas,  ablatif 
singulier,  « de  loin  » ; tisràs  parâvàtas,  « les  trois  mondes, 
(les  trois  lointains)  ». 

Pàrâ  signifiant  « en  avant  »,  le  àèviWQ parâvàt  (féminin),  ne 
peut  vouloir  dire  que  « celle  qui  s’avance  ou  marche  en  avant  », 
avec  mouvement  pour  s’éloigner,  nuance  toute  différente  de  celle 
que  lui  attribuent  ces  savants.  Arvâvàt  ne  s’oppose  pas  à 
parâvàt,  ainsi  qu’ils  l’affirment,  de  telle  sorte  que  le  premier 
de  ces  mots  signifie  « près  » et  le  second  « loin  » ; arvâvàt  est 
« celle  qui  arrive  » et  parâvàt  « celle  qui  s’en  va  *.  Cette  idée 
est  voisine  d’ailleurs  de  celle  qu’exprime  la  forme  contractée 
pravàt. 

III,  37,  11, 

arvâvàto  na  ci  gahy  àtho  çakra  parâvatah 

« O Indra,  viens  à celles  (à  nos  libations)  de  nous  qui  arrivent 
et  à celles  qui  s’en  vont.  » — Et  non  pas,  comme  traduit  Grass- 
mann : « Viens  à nous  de  près  et  même  de  loin.  » — Cf.  iii, 
40,  8 ; VIII,  13,  15  ; vni,  71,  1 ; viii,  86,  4. 

I,  130,  1, 

éndra  yâhy  ùpa  nah  parâvàtah 

« O Indra,  viens  à celles  de  nous  (les  libations)  qui  s’en  vont.  » 

i.  34,  7, 

tisrà  nâsatyâ  rathyâ  parâvàtah.  . . 
gachatam. 

* Dans  les  formules  où  arvâvàt  répond  à parâcdt,  les  libations  que  ces  mots 
désignent,  sont  considérées,  soit  comme  arrivant  au  sacrifice  pour  être  mises  à la 
disposi'ion  des  dieux,  soit  comme  s'éloignant  du  sacrificateur  avec  les  dieux  qui 
les  emportent. 
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« Venez,  ô Açvins,  aux  trois  qui  s’en  vont  (les  libations  des 
trois  sacrifices  journaliers)  ; » — et  non  pas,  comme  Grassmann, 
« à travers  les  trois  mondes  ». 

Pàrv>an 

D’après  MM.  Roth  et  Grassmann,  « nœud,  articulation  d’un 
roseau,  d’une  plante,  tige  remplie  de  moelle  ; nœud,  conjoncture 
en  parlant  des  circonstances  qui  se  déroulent  dans  le  temps, 
moment  saillant;  fête,  moment  du  sacrifice  » ; au  vers  iv,  22,  2, 
ce  mot  paraît  signifier,  selon  Grassmann,  « flocon  de  laine  ». 

Pdrvan,  pour ‘paravan,  est  formé  comme  pravàt  pour  *para- 
vant  et  a la  même  signification  étymologique,  « ce  qui  va  en 
avant,  ce  qui  coule.  » 

1,94  4, 

bhàrâmedhmàm  krnàvâmâ  havmsi 
ie  citàyantah  pàrvanâ  parvanâ  vmjàm 

« Apportons  ce  qui  t’allume  (ôAgni)  ; répandons  des  libations, 
nous  qui  te  faisons  briller  par  la  libation  réitérée.  » 

Grassmann  rend  l’expression  pdrcanâ  parvanâ  par  les  mots 
« à chaque  sacrifice  ».  M.  Ludwig  (iii,  p.  188  et  189)  croit  voir 
ici  l’indication  des  conjonctions  lunaires  ! 

X,  68,  9, 

' ■ hfhaspdiir  gômpuso  valdsya 

nir  majjanam  nd  pdrvano  jabhâra 

Majjàna  est  un  xuolI  hy.  dont  on  ignore  le  sens.  Peut-être 
ce  mot  désigne -t' il  un  objet  plongé  dans  l’eau,  racine  majj 
« plonger,  baigner.  » 11  faudrait  traduire  alors  : « Brhaspati  a 
enlevé  les  vaches  (-libations)  de  Vala,  comme  il  aurait  enlevé 
d’une  rivière  un  objet  qui  s’y  trouverait  plongé.  » — La  com- 
paraison serait  d’ailleurs  d’autant  plus  juste,  que  Vala  est  la 
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personnification  du  courant  des  libations  enveloppé  en  quelque 
sorte  et  que  perce  Brhaspati-Indra. 

X,  163,  6, 

àhgâd  ahgâl  lômno  lomno 
jâtàm  pàrvani  parvani 

yàksmam  sàrvasmâd  âtmànah...  vi  vrhâmi... 

Dans  riijmne  très  obscur  à première  vue  d’où  ce  passage  est 
tiré,  le  sacrificateur  feint  qu’il  rend  la  vie  à un  nouvel  Agni 
anthropomorphe,  qu’il  appelle  yàkhna,  en  tirant  chacun  de  ses 
membres  de  ceux  de  l’ancien  Agni.  Je  traduis  en  conséquence  : 
« Je  tire  ce  yàksma  (Agni)  de  tout  le  corps  (de  l’ancien)  lui  qui 
est  issu  de  chaque  membre,  de  chaque  poil  (de  celui-ci),  dans 
chaque  libation  (que  j’ai  faite).  » 

IV,  19,  9, 

vy  àndhô  akhyad  àhim  âdadânà 
nir  hhûd  ukhachit  sàm  aranta  pàrva 

« L’aveugle  a vu  clair  après  s’être  saisi  du  serpent  (Agni  a 
brillé  après  avoir  enveloppé  la  libation)  ; celui  qui  a brisé  la 
cruche  a apparu  (Agni  avant  son  apparition  sur  l’autel  est  en 
quelque  sorte  enfermé  dans  la  cruche  des  libations  *)  ; les  ruis- 
seaux ont  coulé  de  concert.  » 

X,  89,  8, 

asir  nà  pàrva  . . . çrnâsi 

« (O  Indra),  pareil  à une  épée  tu  as  percé  les  ruisseaux.  » 

I,  61,  12, 

gôr  nà  pàrva  vi  radâ 


* A moins  qu’il  ne  faille  entendre  qu'en  les  perçant  de  sa  flamme  il  a brisé 
pour  ainsi  dire  le  vase  qui  les  contenait. 
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« {O  Indra),  fais  couler  les  ruisseaux  comme  s’ils  venaient  (du 
pis)  de  la  vache.  » 

vu,  103,  5, 

sàrvam  tàd  esâm  samfdhev/a  pàrva 
yàt  suvâco  vàdathanddhy  apsû 

Passage  difficile  à cause  de  samfdhâ,  mais  où  pàrva  désigne 
certainement  le  courant  des  libations  dans  les  eaux  desquelles 
crépitent  les  flammes  d’Agni  comparées  à des  grenouilles  aux 
belles  voix. 

X,  87,  5. 

prà  pàrvâni  jâtavedah  çrnîhi 

« O Jàtavedas,  perce  les  ruisseaux  (peut-être  avec  allusion 
aux  veines)  ; » — du  démon  qui  retient  la  libation. 

IV,  22,  2, 

çriyé  pàrusnîm  usàmâna  ürnâm 
yàsyâh  pàrvâni  sahhyàya  vivyé 

« (Indra)  ayant  revêtu  pour  s’orner  une  toison  ruisselante,  en 
a revêtu  les  ruisseaux  pour  l’amitié  (qu’il  porte  à Agni).  » 

C’est  ici  que  Grassmann  à été  tenté  d’attribuer  à pàrvâni  le 
sens  de  « flocons  de  laine  ».  Indra  se  plonge  dans  les  ondes  de 
la  libation  (comparée  à une  toison)  qu’il  fait  jaillir  au  profit 
d’Agni  ou  de  ses  substituts. 

X,  79,  7, 

mitràh.  . . sàm  ânrdhe  pârvabhir  vâvrdhânàh 

« Mitra  a grandi  en  prenant  de  la  force  au  moyen  des  liba- 
tions. » 

VIII,  48,  5, 

ràtham  nà  gdvah  sàm  anâha  pàrvasu 
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« Comme  les  vaches  traînent  un  char,  il  (le  Soma)  est  attaché 
aux  courants  (des  libations.)  » — Ce  pâda  forme  une  sorte  de 
parenthèse  entre  celui  qui  précède  et  celui  qui  suit. 


I,  9,  1, 


Pàrvan  en  composition  : 


indréhi  màtsy  dndhaso 
viçvebhih  somapàrvabhih 


« O Indra,  viens  (ici),  bois  du  soma  au  moyen  de  tous  les  ruis- 
seaux par  lesquels  il  coule.  » 


Aparvàn  (voir  ci-dessus  iv,  19,  3,)  « (Agni)  qui  n’a  pas  de 
parvân.  » 

Çatàparvan  (i,  80,  6 ; viii,  6,  6 ; viii,  65,  2;  viii,  78,  3), 
épithète  du  vajra  d’Indra  qui  a,  c’est-à-dire  qui  s’approprie  en 
les  ouvrant  cent  courants  (de  soma). 


I,  187,  1 (cf.  IV,  19,  3), 

vrtràm  viparvam  ardàyat 

« Il  a fait  couler  Vrtra  (l’enveloppeur)  qui  n’avaitpas  de  cou- 
rant (qui  ne  laissait  pas  couler  les  eaux).  » 


III,  36,  2, 

sômâh.  . . yêbhir  vfsaparvâ  (indrah) 

« Les  somas  au  moyen  desquels  Indra  a les  courants  du  tau- 
reau (soma).  » 


Parvaçàs. 

Même  sens  que  la  formule  pàrvani  parvani,  « à chaque 
ruisseau  (de  soma),  à chaque  libation  ». 
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VIII,  7,  22, 

sàm  vàjram  parvaçà  dadhuh 
« Ils  ont  placé  le  vajra  dans  chaque  courant.  » 

Parus. 

Ce  mot  est  un  double  phonétique  et  un  synonyme  de  pàrvan, 
X,  100,  5, 

indra...  çàvasâpdrur  dadhe 

« Indra  a fait  apparaître  le  ruisseau  au  moyen  de  sa  force 
(ou  de  ce  qui  est  fort,  — le  soma).  » 

I,  162,  18, 

pàrus  parur  anughüsyâ 
« En  crépitant  à la  suite  de  chaque  libation.  » 

X,  97,  12, 

yàsyausadhîh  prasàrpathâ- 
iigam  aiigam  pàrus  paruh 

« Vous  vous  avancez,  ô osadhis,  dans  chacun  de  ses  membres 
(qui  sont)  chacun  de  ses  courants.  » — Cf.  ci-dessus  x,  163,  6. 

IX,  15,  6, 

esà  vàsûni... 
pàrusâ  yayivâh  àti 

« Ce  (Soma)  est  allé  dans  les  biens  (offerts  en  sacrifice  = la 
libation)  au  moyen  du  ruisseau.  » 

X,  53,  1, 

pàrusaç  cikitvân 

« (Agni)  qui  a vu  (ou  qui  a allumé)  le  courant  des  libations.  » 
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VII,  50,  2, 

yàd  vijâman  pàrusi  vàndanam  hhûvat 

« Quand  le  chant  (d’Agiii,  sans  doute)  s’est  produit  dans  le 
courant  de  (Soma  qui  est)  son  frère.  » 

Parusà  (féminin  pàrumî). 

MM.  Roth  et  Grassmann  : « noueux,  tacheté,  bigarré,  flocon- 
neux; » substantivement,  « roseau,  la  nuée  = la  floconneuse, 
nom  d’une  rivière,  peut  être  « celle  qui  produit  des  roseaux  ». 

Même  sens  réel  que  pàrvan  e\.  parus. 

VI,  56,  3, 

utâdah  paruéé  gàvi 
süraç  cahràm  hiranyàijam, 

ny  airayad  rathitamah 

« Celui  qui  a un  excellent  char  (Indra),  le  soleil  (Indra  com- 
paré au  soleil),  a fait  descendre  sa  roue  d’or  dans  ce  taureau 
(Soma)  qui  coule  (ou  verse  la  libation).  » 

V,  27,  5, 

yàsya  mâ  parusâh  çatàm 
uddharsàyanty  uksànah 

« Celui  de  qui  cent  taureaux  qui  coulent  me  font  dresser  de 
joie  (moi,  Agni).  » 

VIII,  63,  15, 

Parumi,  au  vocatif  féminin,  qualifie  la  libation  (la  coulante) 
appelée  nadî  (rivière). 

X,  75,  5, 

Même  forme  et  même  emploi  avec  sàrasvatî,  autre  nom  de  la 
libation. 
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IV,  22,  2, 

çriyé  'pàrusnim  usàmâna  ürnâm 

« Ayant  revêtu  pour  ornement  une  enveloppe  (ou  une 
toison)  liquide.  » 

VII,  18,  8, 

acetàso  vi  jagrbhre  paridnim 

« Les  non-allumés  (ou  les  non-brillants)  se  sont  saisis  de 
la  coulante.  » — Le  poète  feint  que  tant  que  la  libation  n’est 
pas  allumée  elle  est  au  pouvoir  des  obscurs  (soit  des  Agnis 
non  nés,  soit  des  démons)  qui  la  retiennent. 

VIII,  18,  9, 

pàrusnîm  âçuh 

« (Les  mêmes)  se  sont  emparés  de  la  coulante.  » 

V,  52,  9, 

té  pàrusnyâm  ürnâ  vasata  çundhyàvah 

« Les  brillants  (Maruts)  ont  revêtu  des  enveloppes  (ou  des 
toisons)  dans  la  (libation)  coulante.  » 

VIII,  82,  13, 

tvàm  etàd  adhârayah.  . . pdrusnîsu  rûçat  pàyah 

« Tu  as  placé  ce  lait  brillant  dans  les  (libations)  coulantes.  » 

Pdrvata. 

D’après  M.  Roth,  « montagne,  rocher,  hauteur,  pierre,  frag- 
ment de  rocher,  nuage.  » Ce  dernier  sens  est  déjà  indiqué 
par  les  Nighantavas.  Souvent,  dit  M.  Roth,  il  est  difficile  de  déci- 
der si  on  a affaire  au  sens  de  montagne  ou  à celui  de  nuage.  Ce 
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doute  surgit  surtout  quand  il  s’agit  d’Indra  fendant  la  montagne 
ou  les  nuages  pour  faire  couler  les  eaux,  ou  bien  des  Maruts  qui 
habitent  les  montagnes  ou  les  nuées  qu’ils  ébranlent  et  déchi- 
rent. 

Grassmann  ne  mentionne  pas  cette  dernière  signification;  en 
revanche,  il  considère  en  certains  caspàrvata  comme  un  ad- 
jectif signifiant  « massif  »,  quand  on  parle  d’une  montagne. 
M.  Ludwig  y voit  parfois  un  nom  propre. 

Pàrvatae%i  un  dérivé  àe*parvant  (cf.  pdrvan  eipravàt 
'^oviT*paravat.)  Dans  le  Rig-Véda,  ce  mot  désigne  exclusi- 
vement le  courant  des  libations,  comme  l’attestent  les  exemples 
suivants  : 

I,  52,  2, 

sà  pàrvato  nà  dharûnesv  àcyutah 

« (Indra)  est  pareil  à une  rivière  qui  ne  s’écoule  pas  à tra- 
vers le  lit  qui  la  supporte  ; » — il  se  dresse  sur  les  libations  et 
ne  s’y  engouffre  pas. 

I,  54,  10, 

apcim  atiUhad  dharùnahnaram  tàmo 
'ntàr  vrlràsya  jathàresu  pàrvatah 

« Au-dessus,  se  tient  l’obscurité  qui  enveloppe  et  contient  les 
eaux  delà  libation  (elles  sont  obscures  eu  égard  à Agni,  donc 
l’obscurité  les  enveloppe);  le  courant  est  dans  les  intestins  de 
Vrtra  (l’enveloppeur).  » 

II,  11,  7, 

àransta  pàrnaiaç  cit  sarisyàn 

« Le  courant  qui  doit  couler  s’est  arrêté  pourtant.  » 

V,  32,  1, 

mahântam  indra  pàrvatam  vi  yàd  vàh 
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« Lorsque  tu  as  ouvert,  ô Indra,  le  grand  courant,  » — et 
nonpaslamontagne  ; la  libation  est  comme  enveloppée  par  Vrtra  : 
il  s’agit  d’en  percer  l’enveloppe  pour  qu’elle  puisse  couler. 

V,  32,  2, 

drahha  üdhah  pàrvatasya 

« La  mamelle  du  courant  (ou  de  la  libation)  a coulé.  » 

III,  54,  20, 

vrsanah  pàrvatâsah 

« Les  ruisseaux  (de  soma)  qui  sont  des  (taureaux)  verseurs 
(ou  fécondants).  » 

VII,  104,  4, 

ùt  taksatam  svaryàm  pàrvatebhyah 

« (O  Indra  et  Soma)  'fabriquez  le  (trait)  brillant  (la  flamme 
d’Agni)  qui  vient  des  courants  de  la  libation.  » 

V,  84,  1, 

pàrvatânâm  khidràm 

« (L’instrument)  qui  fend  les  courants  (de  soma)  ; » — le 
vajra  d’Indra. 

I,  84,  14, 

ichànn  àçvasya  yâc  chirah 
pàrvatesv  àpaçritam, 
tàd  vidac  charyanâvati 

« Lorsqu’Indra  cherchant  la  tête  du  cheval  (le  sommet  des 
flammes  d’Agni  comparé  à un  cheval)  retirée  dans  les  courants 
(de  la  libation),  l’a  trouvée  dans  celui  qui  a la  flèche  (le  soma, 
que  perce  le  vajra).  » 
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Dérivés  et  composés  : 

Parvaiyâ,  dans  l’expression  vdsûni  (x,  69,  6). 

« Les  biens  qui  viennent  des  courants  ; » — les  libations. 

Parvalacydt,  épithète  de  Maruts,  (v,54,  1 et  3)  « qui  font 
couler  le  courant  » ou  « qui  s’agitent  dans  (ou  par)  le  courant  ». 

Parvatâvrdh. 

IX,  46,  1, 

àtyâsah.  . . 'parvalâvfdhah 

« Les  coursiers  (somas)  qui  prennent  des  forces  dans  les 
courants  de  la  libation.  » 

Parvatesthâm  (indram),  vi,  22,  2. 

« Indra  qui  se  tient  debout  sur  le  courant  des  libations.  » 

VIL  — A.DRI. 

MM.  Roth  et  Grassmann  attribuent  à ce  mot  tous  les  sens 
de  pàrvala;  mais  pour  le  premier  de  ces  savants  sa  princi- 
pale acception  est  celle  de  « pierre  à broyer  le  soma  ».  Les 
Nighantavas,  i,  10,  lui  donnent  le  sens  de  « nuages  ». 

Comme  Grassmann  l’a  très  bien  vu,  le  passage  du  RV.,  iv, 
16,  8,  est  important  au  point  de  vue  de  l’explication  étymologique 
du  mot  en  question.  Adri,  est  pour  "adari,  « celui  ou  celle  qui 
n’a  pas  la  fente,  » c’est-à-dire  le  liquide  des  libations  avant 
qu’Indra  n’y  ait  planté  son  vajra.  Voici  au  surplus  le  passage 
dont  il  s’agit  : 

apô  yàd  àdrim  puruhûta  dàrdar 

« O Indra,  lorsque,  tu  as  fendu  les  eaux,  (à  savoir)  celle  qui 
n’a  pas  la  fente.  » 

Le  poète  a très  vraisemblablement  joué  sur  le  rapprochement 
des  mots  àdrim  et  dàrdar.  C’est  à tort  du  reste  qu’on  a consi- 
déré apàs  comxüQ  un  génitif  singulier  et  qu’on  a traduit,  « tu  as 
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fendu  le  rocher  de  l’eau.  » Non  seulement  l’expression  serait 
extraordinaire  pour  signifier  « le  rocher  qui  cache  une  source;  » 
mais  àp  s’emploie  toujours  au  pluriel  dans  le  RV.  : les  excep- 
tions qu’on  a cru  voir  dans  le  genre  de  celle-ci  sont  des  moins 
sûres.  En  réalité,  apàs  est  ici,  selon  l’usage,  un  accusatif  pluriel 
régime  direct  de  dàrdar  construit  en  apposition  avec  àdrim. 

Même  rapprochement  intentionnel,  à ce  qu’il  semble,  au 
vers  VI,  17,  5. 

àpa  drlhàni  dàrdrat 
mahdm  àdrim  pari  gd.  . nutthdh 

« Brisant  les  choses  fortes  (l’enveloppe  fictive  des  eaux),  tu 
as  (ô  Indra)  chassé  (fait  jaillir)  la  grande  àdri  qui  est  autour 
des  vaches  (libations.)  » 

Mais  le  sens  étymologique  à' àdri,  a été  facilement  perdu  de  vue 
et  ce  mot  est  devenu  le  synonyme  pur  et  simple  de  pàrvata,  pàr- 
van,  pravàt,  sôma;  apàs,  etc.,  c’est-à-dire  l’une  des  innom- 
brables désignations  de  la  libation.  C’est  ainsi  qu’il  a formé  le 
dérivé  adrimt  qui  s’emploie  constamment  au  vocatif  au  lieu 
et  place  d’Indra  considéré  comme  celui  « qui  s’empare  du 
soma  » ou  qui  a Vàdri.  La  traduction  habituelle  « qui  a des 
pierres  (pour  armer  sa  fronde  »,  ne  répond  à rien  que  justifient 
les  légendes  védiques  relatives  à ce  dieu. 

Le  passage  suivant  ix,  34,  3,  est  de  nature  à préciser  le  sens 
du  mot  àdri,  d’emploi  si  fréquent  dans  les  hymnes  au  soma  du 
neuvième  mandala  : 

vfsânam  vrsahhir  yatàm 
sunvànti  sômam  àdribhih 

« (Les  Maruts)  font  couler  le  taureau-soma  conduit  par  des 
taureaux  qui  sont  les  àdris,  (c’est-à-dire  les  ruisseaux  mêmes 
du  soma,  dont  le  Soma  personnifié  est  distingué).  » 
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De  même  la  formule 

hàrim  hinvànty  àdribhih  (ix,  65,  8,  etc.) 

signifiera  : « Ils  (les  sacrificateurs)  font  marcher  le  hàri  (ou 
le  cheval-soma)  au  moyen  (des  ruisseaux)  des  libations  qui 
l’entraînent.  » 

I,  61,  7, 

vidhyad  varâhdm  tiré  àdrim  àslà 

« (Indra)  a blessé  le  sanglier  eu  lançant  son  trait  (le  vajra)  à 
travers  la  libation.  » 

X,  20,  7, 

agnim.  . àdreh  sûnùm 
« Agni,  le  fils  de  la  libation.  » 

VII,  6,  2, 

bhânum,  àdreh 

« L’éclat  de  la  libation;  » — c’est-à-dire,  celui  qui  l’éclaire, 
l’allume  (Agni). 


Adri  en  composition  : 

IV,  40,  5, 

hahsàh.  . . adrijâ 

« Le  cygne  (Agni),  né  de  la  libation.  » 

III,  58,  8, 

ràtho  ha  vâm.  . . ddrijûtah 

« Votre  char  (ô  Açvins)  mis  en  mouvement  par  les  liba- 
tions. » 

IX,  97,  11, 


(mduh)  ddridugdhah 


9 
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« Le  Soma  (personnifié)  que  traient  les  libations  (dont  elles  se 
nourrissent).  » 

X,  63,  3, 

dyaùh.  . . àdribarhâh 

« Le  jour  (Agni)  qui  tient  ses  forces  delà  libation.  » 

X,  108,  7, 

ayàm  nidhih.  . . àdribudhnah 

« Ce  dépôt  (ou  ce  trésor  = le  soma)  qui  repose  dans  la  liba- 
tion. » 

VI,  73,  1, 

yô  adribhü.  . . brhaspàtih 

« Brhaspati  (Indra),  lui  qui  fend  le  courant  des  (liba- 
tions). » 

IX,  86,  3, 

kôçam  divô  àdrimâtaram 

« L’enveloppe  du  jour  (la  flamme  d’Agni)  qui  a la  liba- 
tion pour  mère.  » 

IX,  72,  4, 

àdrisutah.  . . induh 
« Le  soma.  . . coulé  par  les  libations.  » 

IX,  98,  6, 

Adrisamhatah,  épithète  du  soma,  même  sensque  àdridugdhah 
VI,  65,  5, 

Adrisânu,  « qui  fait  couler  les  libations  »,  épithète  de  l’au- 
rore qui  représente  Agni  ou  sa  flamme. 
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VIII.  — Gmi. 

D’après  MM.  Roth  et  Grassmann,  « montagne  ». 

En  réalité,  giri  est  un  synonyme  de  pàrvata  et  d'àdri . Cf. 
racine  gai  « couler,  » jala  « eau  »,  et  surtout  jîrà  « rapide  » 
et  jîri  « courant  d’eau.  » 

I,  65,  5, 

girir  nà  hhüjma  kà  îm  varàte 

« Une  nourriture  comme  la  coulante,  etc...,  qu’est  ce  qui  ne 
l’envelopperait  pas?  » — Enumération  de  synonymes  qui  s’appli- 
quent tous  à la  libation  et  à la  fin  de  laquelle  le  poète  demande  : 

« Est-il  une  de  ces  choses  qui  n’envelopperait  pas  Agni  (pour 
l’alimenter)  ? » 

V,  56, 4, 

àçmànam  cit  svàryàm  pàrvatam 
girim  prà  cyàvayanti  ydmahhih 

« Ils  (les  Maruts)  mettent  en  mouvement  par  leurs  courses 
(ou  leurs  chars)  le  courant,  l’eau  brillante,  bien  qu’elle  soit  un 
trait  (qui  est  en  même  temps  un  traitj  h » 

VI,  26,  5, 

dva  girèr  dâsam.  . . han  prâvo  divodâsam 

« (Indra)  a tué  en  bas  l’enveloppeur  de  la  libation,  il  a favo- 
risé en  haut  l’enveloppeur  du  jour  (la  flamme  d’Agni).  » 

VI,  66, 11, 

girdyo  ndpah...  asprdhran 


> La  libation  enflammée  que  les  Maruts  mettent  en  mouvement  peut  être  con 
sidérée  soit  comme  un  courant  liquide,  soit  comme  un  trait  de  feu. 
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« Les  eaux,  pareilles  à des  courants,  se  sont  élancées.  » — 
Il  est  évident,  qu’ici  au  moins,  giri  ne  saurait  signifier  « monta- 
gne » et  que  ce  mot  est  synonyme  de  àj). 

I,  37,  12, 

girinr  acucyamtana 

« (O  Maruts),  faites  couler  les  libations  (ou  mettez-les  en 
mouvement,)  » 

VII,  95,  2, 

sàrasvatî...  yatï  girihhya  à samudrât 

« Sarasvatî  (la  libation  personnifiée)  qui  vient  des  eaux,  de 
la  mer  (des  libations.^  » 

IX,  82,  3, 

parjànyah  pitâ  mahisàsya  panyino 
nâhlià  prthiryd  girisii  ksàyam  dadhe 

« Parjanya  (personnification  du  Soma)  père  du  buffle  ailé 
(la  libation  enflammée)  a pris  résidence  dans  le  nombril  de  la 
large,  dans  les  eaux.  » 

Giri  en  composition  : 

GirikHt,  épithète  du  mâle  (ou  taureau)  Visnu  (personnifica- 
tion d’Agni),  « celui  qui  réside  dans  les  eaux  (de  la  libation),  » 
au  vers  i,  154,  3. 

Girijâ  (v,  87,  1)  « celles  qui  naissent  des  eaux  de  la  liba- 
tion, » épithète  des  « pensées  » ou  « prières  »,  auxquelles 

sont  assimilés  les  crépitements  qui  ont  lieu  au  moment  de  l’em- 
brasement de  la  liqueur  du  sacrifice. 

Giribhràj ; — girïbhràjo  nôrmayàh  (x,  68,1)  paraît  signifier 
« comme  les  flots  (de  la  libation)  enflammés  »,  mot  à mot,  « qui 
brillent  {bhraj)  dans  leurs  eaux  ou  éclairent  leurs  eaux  » ; à 
moins  de  voir  dans  as  un  génitif  et  traduire,  « les  flots 

(ou  les  eaux)  de  celui  qui  brille  dans  les  eaux  (Agni)  ». 
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Giristhci  (comme  giriksit),  « celui  qui  réside  dans  les  eaux 
de  la  libation,  » épithète  du  Soma  (ix,  18,  1 etc.),  de  Visnu  (r, 
154,  2,  etc.). 


IX.  — San  U 

D'après  M.  Roth:  « superficie,  dos  d’une  montagne.  » — 
Grassmann  : «la partie  la  plus  élevée  d’une  chose  ; 1°  sommet 
d’une  montagne,  d’un  rocher,  ou  bien  (2'')  du  ciel,  de  la  couche 
d’herbe  sur  laquelle  on  répand  la  libation,  de  la  sainteté,  etc.; 
3®  superficie  delà  terre;  4®  dos  d’un  animal  ou  d’un  démon; 
5®  au  figuré,  dos  de  la  Prçni  en  tant  que  personnifiant  la 
terre;  G®  sommet,  lieu  le  plus  élevé;  7®  sommet  d’une  mon- 
tagne; 8°  superficie  du  tamis  qui  sert  à la  clarification  du  soma. 
Ce  tamis  est  appelé  scinu  üvyam  ; ou  (9®)  sâ>m  avyàyam;  ou 
même  (10®)  simplement  sânn;  11®  l’extrémité  de  l’est  est 
appelée  le  sommet  de  Trita.  » — Bergaigne  {Rel.  véd.  ii,  182, 
note  2)  : « sommet  » ou  « plateau  de  montagne  ». 

Sânu,  dont  le  sens  est  identique  à celui  de  prsthd,  a été 
l’objet  d’une  erreur  semblable  à celle  que  nous  connaissons  ; l’un 
et  l’autre  mot  ont  reçu  dans  la  langue  de  l’époque  classique  le 
sens  de«  dos,  surface,  etc.,  » alors  que  leur  signification  étymo- 
logique et  réelle  dans  le  Rig-Véda  est  « courant  (d’eau),  etc.  » 

Sânu  contient  la  même  partie  radicale  qui  se  trouve  sous  une 
forme  contractée  dans  saâ  ou  snu  (pour  * sana,  * sanu  ; * sâna, 

* sânu)  «couler,  arroser,  baigner».  Du  reste,  le  substantif  lui- 
même  a subi  une  pareille  contraction  dans  la  forme  snii  qui  a 
été  substituée  dans  une  dizaine  de  passages  du  RV.  à sâr.u. 

Cette  forme  réduite  apparaît  encore  dans  des  composés  où 
on  a été  obligé  de  lui  reconnaître  un  sens  analogue  à celui  de  la 
racine  snu.  Exemples  : ghrtasnü  (cf.  ghrtaprc,  ghrtaprûs, 
ghrtdprstha)  et  ghrlasnâ,  épithètes  des  chevaux  d’Agni  (ses 
flammes)  etc.,  (iii,6,  6;  iv,  6,  9,  etc.)  « baignés  par  le  ghrta.  » Il 
est  impossible  d’en  séparer,  malgré  la  différence  d’accentuation, 
ghrtdsnu,  épithète  d’Agni,  etc.,  (v,  26,  2,  etc.)  et  qui  ne 


134  LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 

signifie  pas,  selon  l’interprétation  traditionnelle,  « qui  a du 
ghrta  sur  le  dos  »,  mais  bien  « qui  a un  bain  de  ghrta  »,  « qui 
baigne  dans  le  ghrta  ».  — Explication  analogue  pour  vrdhasnû 
(iv,  2,  3,) épithète  des  chevaux  d’Agni,  «ceux  qui  se  baignent 
dans  la  liqueur  qui  les  fait  croître,  » et  non  pas  « joyeux  » 
(M.  Roth)  ou  « qui  font  couler  la  bénédiction  » (Grassmann). 

Une  circonstance  qui  détermine  de  la  manière  la  plus  sûre 
l’acception  du  mot  sânu  dans  le  sens  de  « bain  » ou  « cou- 
rant des  libations,  » c’est  son  emploi  pour  désigner  le  lieu  où 
gît  le  serpent,  ou  le  démon  Vrtra,  qu’Indra  perce  de  son  vajra. 
L’un  et  l’autre  mythe  personnifient  les  eaux  du  sacrifice  avant 
que  la  fièche  du  feu  ne  les  ait  atteintes  et  percées.  Dire  qu’Alii 
ou  Yrtra  sont  couchés  sur  le  sânu,  etc.,  est  une  expression  qui 
implique  nécessairement  que  ce  mot  désigne  l’eau  ou  le  liquide 
auxquels  s’identifie  la  victime  d’Indra.  Ce  sens  est  assuré  d’ail- 
eurs  par  le  passage  suivant,  iv,  17,  7 (cf.  iv,  19,  3). 

tvàm  pràti  pravàta  âçàyânam 
àhim  vàjrena  maghavan  vi  vrçcah 

« O Indra,  tu  as  coupé  avec  (ton)  vajra  le  serpent  qui  gisait 
sur  les  courants.  » 

Dans  les  passages  suivants  l’idée  esc  la  même,  mais  scî’nM  est 
substitué  'kpratàt. 

I,  32,  7, 

âsya  vàjram  àdhi  sânau  jaghâna 

« Ayant  lancé  le  vajra  (Indra),  a tué  (le  serpent)  sur  le  cou  - 
rant  (des  eaux  du  sacrifice.)  » 

I,  80,  6, 

àdhi  sânau  ni  jighnate  vàjrena 

« Indra  a percé  (le  serpent)  avec  le  vâjra,  sur  le  courant.  » 
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Cf.  I,  80,  5, 

hidro  vrtràsya  dàdliatah 
sdnum  'üàjrena  hîlitàh 

« Indra  irrité  (a  percé)  avec  le  vâjra  le  courant  de  Vrtar 
s’agitant  »;  — c’est-à- dire,  le  courant  des  eaux  qu’enveloppe 
V rtra. 

IV,  28,  2, 

àdhi  snûnâ  brhatâ  vàrtamânam 
mahô  druhô  àpa  viçvayu  dlimji 

« (Indra)  a enlevé  au  grand  serreur  (Vrtra)  celui  qui  s’agite 
partout  (le  soraa)  roulé  par  le  grand  courant.  » 

VI,  39,  2, 

rujàd  àrugnam  vi  valàsyasânum...  îndrali 

« Indra  a percé  le  courant  de  Vala  (=  Vrtra)  non  percé 
(jusque  là,  — cf.  le  sens  étymologique  de  àdri).  » — Même 
explication  que  pour  i,  80,  4. 

vr,  61,  2, 

iyàm  ( sàrasvalî). . . arujat  sânu  girînâm  tavisèbhir  ûrmibhih 

« Sârasvatî  (la  libation  personnifiée)  a brisé  le  courant  des 
eaux  (de  la  libation)  au  moyen  de  ses  flots  puissants.  » — Ici, 
la  libation  joue  spontanément  le  rôle  habituel  d’Indra.  Elle  est 
représentée  comme  brisant  par  ses  efforts  l’enveloppe  (fictive) 
qui  l’emprisonne. 

Non  moins  probant  est  ce  passage  emprunté  au  vers  vir, 
36,  1, 

vi  sdnunà  prthim  sasra  urvz 

« La  large,  l’étendue  (la  libation),  a coulé  au  moyen  du  cou- 
rant ; » — et  non  pas,  selon  la  traduction  de  Grassmann  : « La 
large  terre  a étendu  sa  superficie  (??).  » 
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Le  divàh  sànu  (i,  54,  4 ; i.  58,  2,  etc.)  est  le  courant  des 
libations  dans  ses  rapports  avec  Agni  assinailé  au  dyaûs  ou  au 
jour. 

Rien  dans  les  hymnes  mêmes  ne  justifie  l’explication  que 
l’on  donne  de  l’expression  sànu  àvyam  ou  avyàyam,  en  disant 
qu’elle  désigne  le  crible  ou  tamis  en  laine  (àvya,  « qui  vient  de 
la  brebis  » àvi)  dont  on  se  servait  pour  clarifier  le  soma.  — 
Comme  nous  le  verrons,  tous  les  mots  dont  on  rapporte  le  sens 
à cette  prétendue  opération  liturgique  ont  été  mal  compris.  Si 
l’on  s’est  jamais  servi  de  pareils  instruments  pour  préparer  le 
soma,  c’est  sans  doute  h la  suite  de  celte  fausse  interprétation 
des  textes  qu’on  en  a inauguré  l’usage.  Dans  tous  les  cas,  la  for- 
mule sànu  àvyam,  conformément  au  sens  étymologique  de  cha- 
cun des  deux  mots,  signifie  « le  courant  qui  est  de  la  nature  de 
la  brebis,  » soit  parce  que  la  libation  est  assimilée  à une  toison 
qui  enveloppe  le  soma  personnifié  et  comme  tel  distingué  d’elle, 
soit  (et  peut-être  en  même  temps)  parce  qu’elle  est  comparée 
à du  lait  de  brebis. 

Les  passages  suivants  sont  de  nature  à servir  de  preuve 
à ce  qui  vient  d’être  avancé. 

I,  28,  9, 

sàmam  pavitra  à srja, 
ni  dhehi  gôr  àdhi  tvaci 

« (O  sacrifiant),  fais  couler  le  soma  dans  ce  qui  doit  l’allu- 
mer ; dépose-le  dans  la  peau  de  la  vache.  » — C’est-à-dire, 
verse  la  libation  (qui  constitue  le  soma)  de  façon  à ce  qu’il 
puisse  s’allumer  (au  contact  du  feu),  et  par  là  le  soma  sera 
comme  dans  la  peau  de  la  vache-libation,  c’est-à-dire  prêt  pour 
le  sacrifice, 

IX,  101,  11, 

susvânàso  vy  àdrihhiç 
citânâ  gôr  àdhi  tvaci 
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« (Les  somas)  qui  résonnent  au  moyen  de  leurs  courants, 
qui  brillent  dans  la  }3eau  de  la  Tache  ».  — Même  explication 
que  ci-dessus. 

IX,  8,  6, 

à vàstrâny  arusô  hàrih, 
pàri  gà'cyâny  avyata 

« Le  cheval  rouge  (le  soma  allumé)  a revêtu  des  couvertures 
qui  viennent  des  vaches,  » — il  plonge  dans  les  libations. 

Dans  le  passage  suivant,  ûrvàm  gàvyam  correspond  à gôs 
ivdc  et  à vàslràni  gàcyâni. 

IV,  2,  17  (cf.  V,  29,  12;  vi,  17,  1 et  vu,  90,  4), 

çucdnto  agnim  vavrdhànta  indram 
ûrvdm  gd-cyam  parisddanto  agman 

« (Des  somas  enflammés)  sont  venus  allumant  Agni,  donnant 
des  forces  à Indra,  s’asseyant  dans  l’enceinte  qui  est  faite  avec 
ce  qui  vient  des  vaches  (le  lait).  » 

La  transition  de  ces  formules  à celle  qu’il  s’agit  d’expliquer 
est  on  ne  peut  mieux  marquée  parles  passages  suivants  : 

IX,  70,  7, 

îi  yônim  sômah  sükrtam  ni  sîdati 
gavydyî  ivdg  bhavati  nirnig  avyàyî 

« Le  soma  s'assoie  dans  la  matrice  bien  faite  ; il  y a (pour 
lui)  une  peau  de  vache,  il  y a (pour  lui)  un  vêtement  fourni  par 
les  brebis.  » 

IX,  101,  16, 

dvyo  vdrehhih  pavate 
sômo  gdvye  ddhi  Ivaci 
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« Le  soma  qui  vient  de  la  brebis  (qui  consiste  en  lait  de 
brebis  ou  en  liqueur  qui  lui  est  comparée)  s’allume  au  moyen 
de  ses  poils  (allusion  h àv^ja  qui  peut  signifier  « ayant  une 
(toison)  de  brebis  »)  lui  qui  est  (enveloppé)  dans  une  peau  de 
vache.  » 

Au  vers  ix,  69,  3,  la  formule  àvye.  . tvaci  est  substituée  à 
gàvye.  . tvaci. 

àvye  vadhûyüh  pavate  péri  tvaci 

« Le  fiancé  (de  la  libation  = le  soma  allumé)  s’allume  autour 
de  la  peau  de  brebis  (de  la  libation  comparée  à du  lait  de 
brebis  et  considérée  comme  renfermée  dans  la  peau  de  cet 
animal).  » 

Le  mot  roman  « poil  » tient  à son  tour  la  place  de  tvdc 
dans  différents  passages  et  entre  autres  au  vers  ix,  97,  H, 

tiré  rôma  pavate  àdridugdhah 

« Le  lait  qui  coule  s’allume  au  sortir  du  poil  (qui  entoure 
la  mamelle  d’où  on  est  censé  le  traire  pour  le  mettre  en  contact 
avec  Agni).  » 

C’est  ce  que  confirme  d’ailleurs  l’expression  üdho  romaçàm, 
« la  mamelle  velue,  » au  vers  viii,  31,  9. 

De  même  qu’à  gàvyâ  tvàc  correspond  àvyâ  tvdc,  on  a dans 
plusieurs  passages iv7ram dryctm  en  remplacement  de  ûrvdh... 
gdvyah.  Ainsi  aux  vers  ix,  97,  4, 

svâdùh  pavâle  dti  vdram  dvyam 

« Que  le  doux  (soma)  s’allume  au  sortir  de  l’enveloppe  (ou 
de  la  toison)  de  la  brebis.  » 

IX,  61,  17  (cf.  IX,  13,  6;  ix,  97,  56;  ix,  109,  16;  ix, 
107,  17), 


mddo.  . . vi  vdram  dvyam  arsati 
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« Le  soma.  . coule  à travers  (c’est-à-dire  sort  de)  la  toison 
de  la  brebis.  » 

Du  reste,  ces  interprétations  sont  surtout  confirmées  par  le 
vers  IX,  69,  9,  où  vavri  est  substitué  à vâra  ~ ûrvà,  tous 
dérivés  de  la  même  racine  var  « envelopper  » : 

sutüh  paviiram  àti  yaniy  àvyara 
hüvï  varrim  harito  vrstim  àcha 

« Les  (somas)  exprimés  (pareils  à des)  chevaux  vont  au 
delà  de  la  (liqueur)  destinée  à l’allumage  (du  sacrifice)  (ren- 
fermée) dans  une  peau  de  brebis  et  après  avoir  quitté  l’enve- 
loppe pour  atteindre  (c’est -à- dire  produire)  l’émission  ». 

Cf.  IX,  50,  2 ; IX,  70,  8 ; ix,  86,  3 ; ix,  91 , 1 ; ix,  92,  4 ; 
IX,  97,  12  ; IX,  97,  16  et  19 ‘. 

Composés  dont  sânu  fait  partie  : 

Adrisânu,  « celle  qui  fait  couler  la  libation  » ou  « qui  se 
baigne  dans  la  libation  »,  épithète  de  l’aurore,  désignation  méta- 
phorique d’Agni  au  vers  vi,  65,  5, 

UrdJwàsânu,  « celui  qui  élève  dans  les  airs  ou  qui  fait  monter 
le  courant  (des  libations),  » épithète  du  cheval-Agni  au  vers 
I,  152,  5. 

Pfdâkusânu,  sens  très  douteux  (le  premier  terme  étant  un 
xTial  hy.)  ; si  prdâku  signifie  réellement  « serpent  » (Roth  et 
Grassmann,  d’après  les  lexicographes  de  l’Inde),  il  faut  enten- 
dre, le  soma  (?)  « dont  le  courant  est  comme  un  serpent  » ; cf. 
le  mythe  d’Ahi. 


* Le  vers  ix,  66,  9,  nous  fournit  celte  intéressante  variante  de  l’expression 
sâno  âvye  : 


àvye  jîrâv  âdhi  svàni 


« (Les  eaux  te  lavent,  ô Soma)  dans  le  son  rapide  qui  vient  de  la  brebis;  » — 
c’est-à-dire  dans  le  courant  rapide  et  bruyant  des  libations,  et  non  pas  comme 
le  veut  Grassmann  : « dans  le  courant  qui  bruit  à travers  la  laine.  » 
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X.  — Pavi'tra 

D’après  M.  Roth,  « instrument  pour  nettoyer  ou  clarifier  en 
général  et,  particulièrement,  tamis,  crible,  passoire,  couloire, 
filtre,  etc.  » — Grassmann:  1°  mêmes  sens  que  ceux  indiqués 
par  M.  Roth  ; « 2°  ce  qui  sert  à allumer  le  feu  du  sacrifice.  » 

Ce  dernier  sens  est  le  seul  exact.  Je  vais  l’appuyer  sur  quel- 
ques passages  que  j’ajouterai  à ceux  où  j’ai  déjà  traduit  en  con- 
séquence le  mot  pavilra. 

Il  importe  de  poser  tout  d’abord  en  fait  que  la  racine  pu 
signifie  « éclairer,  briller  »,etau  moyen,  « s’éclairer,  s’allumer  ». 
Le  somdipàvamâna  ou  punânà  auquel  sont  consacrés  les  hym- 
nes du  9“  mandala  est  la  liqueur  du  sacrifice  en  tant  qu’allumée 
ou  s’allumant  sur  l’autel.  Le  mot  pavitra,  formé  au  moyen  du 
suffixe  des  noms  d’instruments,  signifiera  en  conséquence  « ce 
qui  allume,  » c’est  à-dire,  cette  même  liqueur  servant  à pro- 
duire le  feu  sacré. 

IX,  2,  1, 

pàvasca...  dti  pavitram  so?na  ràhhyà 

« Allume-toi,  ô soma,  au  moyen  du  courant  (des  libations)  au- 
dessus  de  la  (liqueur)  destinée  à t’allumer.  » — Soma  pavamâna 
s’identifie  presque  avec  Agni  dans  de  pareilles  formules  dont  le 
point  de  départ  est  la  distinction  de  Soma  personnifié  et  du  soma 
liqueur. 

IX,  2,  5, 

sômahpavilre  (mâmrje) 

« Le  soma  se  lave  (c’est-à-dire  devient  brillant,  s’allume) 
dans  la  (liqueur)  qui  l’allume.  » 

IX,  62,  1, 

été  asrgran  indavas 
tiràh  pavitram  âçdvah 
dont  l’explication  est  inséparable  de 


DE  LA  MYTHOLOGIE  INDO-EUROPÉENNE  141 

IX,  62,  7, 

yas  ie  dhàrâh.  . . àsrgram  inda  ûtàye, 
tâbhih  pavitrain  âsadah 

« Ces  brillants  et  rapides  somas  ont  coulé  (ou  sont  allés)  au 
delà  de  la  (liqueur)  qui  les  allume.  . . » 

« Les  gouttes  avec  lesquelles  tu  as  coulé,  ô soma,  pour  être 
utile  (à  Agni)  sont  celles-là  mêmes  avec  lesquelles  tu  t’es  assis 
dans  la  liqueur  qui  t’allume.  » 

IX,  16,  4, 

prà  punânàsya  cétasâ 
sômah  pavitre  arsati 

« Le  soma  coule  dans  la  (liqueur)  destinée  à l’allumer  au 
moyen  de  l’éclat  de  celui  qui  l’allume  ; » — c’est-à-dire,  qu’une 
fois  allumé,  le  soma  sous  la  forme  d’Agni  vient,  avec  les  flam- 
mes de  celui-ci,  plonger  dans  le  soma  non-allumé.  Partout  (ix, 
37,  l,etc.)  l’expression  sômah  pavitre  arsati  signifie,  « le  soma 
qui  coule  dans  le  pavitra,  ou  dans  la  liqueur  destinée  à l’allu- 
mer ^ 


XL  — Gravan 

D’après  MM.  Roth  et  Grassmann,  « pierre  à broyer  ou  à pres- 
ser le  soma.  » Les  Nighantavas  lui  donnent  aussi  le  sens  de 
« nuage  ». 

Gravan  peut  être  un  dérivé  de  *yîra,  antécédent  de  jîra 
« rapide  »,  combiné  avec  le  suffixe  van,  d’où  * gîravan  ou  * gîrâ- 
van,  et  sous  une  forme  contractée,  gravan  avec  un  sens  sub- 
stantif analogue  à celui  du  primitif  : « la  rapide  » ou  l’eau 
des  libations. 

Quelle  qu’en  soit  l’origine,  le  mot  en  question  n’a  pas  d’autre 


^ Le  Soma,  en  ce  cas,  est  invoqué  comme  s'il  était  eu  dehors  du  liquide  des 
libations;  il  faut  qu'il  y vienne  pour  s'allumer. 
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sens,  ainsi  qu’on  peut  en  juger  par  l’hymne  x,  175,  adressé 
aux  Grâvânas  ou  aux  prétendues  pierres  à presser. 

1 

2)rà  vo  grâvânah  savitâ 
devâh  suvâtu  dhàrmanà, 
dhûrsü  yujyadhvam  sunutà 

« O libations,  que  le  dieu  Savitar  (celui  qui  fait  couler) 
vous  fasse  couler  en  (vous)  supportant  (dans  les  airs)  ; soyez 
attelées  aux  timons  (du  char  d’Agni)  et  coulez.  » 

2 

grâvâno  àpa  duchûnâm 
àpa  sedhata  durmatim, 
usrâh  kartana  bhesajdm 

« O libations,  écartez  la  malfaisante,  écartez  celui  dont  l’in- 
tention est  mauvaise  (tout  ce  qui  pourrait  faire  obstacle  à ce  que 
vous  couliez);  vous  qui  êtes  brillantes,  produisez  le  bhesaja*^ 
(Agni).  » 


3 

grâvàna  ûparesv  â 
mahîyànte  sajôsasah, 
vféne  dàdhato  vfsnyam 

« Les  libations  s’élèvent  dans  celles  qui  (restent)  au-dessous, 
eu  compagnie  de  celui  qui  les  goûte  (Agni),  en  offrant  au 
verseur  (le  taureau -soma)  ce  qu'il  doit  verser^.  » 

1 Celui  qui  provient  du  bhisaj,  c'est-à-dire  du  soma  « salutaire  » qui  donne  !a 
vie  et  la  santé. 

2 Traduction  de  MM.  Geldner  et  Kaegi  [Siehenzig  Lieder  des  Rigveda):  «Les 
pierres  dansent  joyeusement  de  compagnie  sur  leurs  bases,  en  procurant  la  viri- 
lité à 1 homme.  » 
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4 

grâvânah  savitâ  nû  vo 
devàh  suvatu  dhàrmanâ, 
yàjamânâya  sunvaté 

« O libations,  que  le  dieu  Savitar  vous  fasse  couler,  en  vous 
supportant,  pour  le  sacrificateur  qui  (vous)  fait  couler.  » 

XII.  — Barhîs 

D’après  MM.  Roth  et  Grassmann,  « litière,  jonchée  d’herbe, 
surtout  d’herbe  kuça  qu’on  étend  à l’endroit  du  sacrifice,  ou 
sur  l’autel  pour  que  les  dieux  et  les  sacrificateurs  s’y  assoient, 
et  sur  laquelle  on  dépose  les  offrandes  ».  Selon  M.  Roth,  le  sens 
étymologique  serait  « ce  qui  a été  arraché  »,  rac.  barh  « arra- 
cher, déchirer  ». 

La  véritable  étymologie  est  barh  « fortifier,  nourrir  ; » le 
harkis  est  la  nourriture  en  tant  que  fortifiante  et,  particuliè- 
rement, la  liqueur  nourricière  du  sacrifice.  Le  fréquent  emploi 
de  ce  mot  avec  la  racine  sad  « s’asseoir  » (dans  le  composé  bar- 
hisdd,  par  exemple),  et  les  participes  vrktd  etstîrnd  « étendu, 
répandu,  épanché  » (dans  les  composés  vrktdbarhis,  stiryid- 
barhis,  « qui  a le  harkis  répandu  »),  est  certainement  la  raison 
qui  a fait  attribuer  à ce  mot  le  faux  sens  a d’herbe  épanchée  ». 
Les  dieux  qui  viennent  s’asseoir  sur  le  harkis  sont  les  Somas 
allumés  ou  les  Agnis  qui  sortent  de  lui  et  s’alimentent  en  lui. 

VIII,  28.  1, 

yé.  . . devâso  barkir  âsadan 

« Les  dieux  qui  se  sont  assis  sur  (ou  dans)  le  barhis 
(=  la  libation).  » 

VIII,  76  2 (cf.  4), 

açvinâ  barkik  sîdatam 

(K  O Açvins,  venez  vous  asseoir  dans  le  barhis.  « 
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III,  43,  1, 

priyâ  sàkhâyâ  vi  mucôpa  harhili 

« {O  Indra)  fais  couler  la  libation  vers  tes  deux  chers  amis  ; » 

— sans  doute,  le  couple  dyâvâprthivî,  représenté  par  les  deux 
chevaux  d’Indra. 

V,  44,  3, 

prasàsrâno  ànu  barhir  vfsâ 

« Le  mâle  (Agni)  qui  s’avance  à la  suite  du  barhis  ; » 

— qui  s’étend  avec  la  libation  qu’il  enflamme. 

I,  135,  1, 

stîrnàm  barhir  ûpa  no  yâhi 
« Viens  (ô  Agni)  vers  notre  barhis  répandu.  » 

VII,  43,  3, 

sünau  devâso  barhisah  sadantu 

« Que  les  dieux  s’assoient  dans  le  courant  (ou  le  bain) 
de  la  libation,  » 

Barhismat,  « qui  consiste  en  barhis  »,  épithète  de  l’offrande 
(râti)  I,  117,  1 ; — du  chanteur  (kârù)  i,  53,  6,  ou  du 
penseur  (manu)  v.  2,  12,  c’est-à-dire  de  la  libation  crépi- 
tant au  contact  du  feu  ; — des  chanteurs  (Hi)  viii,  59,  14, 
même  explication  ; — du  soma,  ix,  44,  4. 

XIII.  — Bkh,  brâhman 

Br  h,  dans  le  composé  brhaspàti,  a le  même  sens  que  barhis. 
Brhaspati  n’est  autre  qu’Indra  (voir  surtout  les  hymnes  ii,  23- 
26,  qui  lui  sont  adressés  et  les  remarques  dont  ils  sont  précé- 
dés dans  la  traduction  de  Grassmann)  considéré, non  pas  comme 
« le  maître  de  la  prière  »,  selon  l’explication  habituelle,  mais 
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comme  le  maître  ou  l’époux  de  la  libation  qu’  il  fait  couler  et  de 
laquelle  il  tire  sa  force. 

Le  composé  brdhmanaspàli,  qui  alterne  avec  brhaspdli, 
nous  amène  à considérer  bràhman  comme  synonyme  de  barhis 
et  de  bj%  ; le  brdhman  est,  lui  aussi,  la  liqueur  fortifiante 
de  la  libation. 

D’après  l’exégèse  traditionnelle  des  brahmanes  adoptée  par  les 
savants  d’Europe,  ce  mot  si  important  signifierait  « prière  ». 
Bergaigne,  dans  sa  Religion  védique  (II,  273,  seq.)  a exposé 
la  doctrine  courante  à cet  égard  : la  prière  en  général,  et  le 
bràhman  en  particulier,  ont  pour  effet  d’accroître  ou  de  fortifier 
les  dieux  et  Indra  entre  tous.  En  conséquence,  le  mot  bràhman 
(rac.  baril)  signifierait  étymologiquement  « moyen  d’accroisse- 
ment. » Quant  à l’origine  de  cette  conception  même,  elle  s’expli- 
querait dans  une  certaine  mesure  « par  la  conception  parallèle 
qui  attribuait  très  naturellement  l’action  de  fortifier  les  dieux 
au  breuvage  sacré  et  par  l’étroite  liaison  des  deux  éléments 
essentiels  du  culte,  le  soma  et  la  prière  » ; — mais  encore 
et  surtout  « par  l’idée  védique  de  la  toute  puissance  du  sacri  - 
fice  »,  et  « de  la  vertu  magique  de  la  parole,  des  formules 
consacrées,  admise  dans  la  croyance  générale  des  peuples  pri- 
mitifs ». 

En  réalité  et  à y regarder  de  près,  il  n’y  a d’après  les  idées 
des  Védas,  qui  n’ont  généralement  rien  de  mystique,  que  la 
libation  qui  fasse  croître  les  dieux,  c’est-à-dire  qui  développe  les 
flammes  du  sacrifice  dont  le  mot  dèva  est  la  désignation  à peu 
près  constante.  Seulement,  les  libations  font  entendre  un  mur- 
mure ou  un  crépitement,  soit  simplement  en  coulant,  soit  au 
contact  des  flammes.  Ce  son  ou  ce  chant  est  la  prière  ou  l’hymne 
naturel  à l’aide  desquels  Soma  et  Agni,  les  véritables  élé- 
ments du  sacrifice,  s’invoquent  mutuellement.  De  là,  les  for- 
mules si  fréquentes  où  les  libations  sont  appelées  les  chan- 
teuses et,  inversement,  celles  dans  lesquelles  les  chanteurs  du 
sacrifice  considéré  comme  automatique  reçoivent  l’épithète  de 
verseurs,  arroseurs,  etc.  Ces  formules  peuvent  prendre  du  reste 
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la  forme  d’une  apposition  des  deux  termes  qui  les  composent, 
comme  au  vers  iv,  22,  1,  hràhma  stômam  « la  libation  (qui 
est)  le  chant  »,  ou  « le  chant  (qui  est)  la  libation,  » et  au  vers,  iii, 
51,  6,  bràhmâni  girah,  même  sens,  en  substituant  le  pluriel  au 
singulier.  La  transition  des  formules  de  ce  genre  à celles  où  il 
est  dit  que  les  chants,  c’est-à-dire  les  (somas)  chanteurs,  ou 
les  voix,  c’est-à-dire  les  (libations)  bruyantes,  ou  même  les 
pensées  (mali)  en  tant  que  mères  des  paroles,  font  croître  ou 
grandir  Agni,  Indra,  les  Açvins  et  généralement  tous  les  dieux 
qui  personnifient  le  feu  et  les  flammes  du  sacrifice,  s’explique 
ainsi,  ce  me  semble,  de  la  façon  la  plus  naturelle. 

Ces  remarques  suffisent  pour  montrer  l’origine  de  l’erreur 
dont  l’explication  du  mot  brdhman  a été  l’objet  à côté  de  tant 
d’autres.  Quelques  exemples  de  son  emploi  dans  les  hymnes 
auront  pour  effet,  je  l’espère,  d’achever  la  démonstration. 

IV,  22,  1, 

bràhma  stùmam  maghàvà.  . . éli 

« Indra  vient  à la  libation  (qui  est)  un  chant.  » 

I,  37,  4, 

çàrclhâya.  . . bràhma  gâyata 

« Chantez  (c’est-à-dire  annoncez)  la  libation  à la  troupe  (des 
Maruts).  » 

Cf.  VII,  31,  1, 

prà  va  indrâya  mâdanam.  . . gàyata 

« Chantez  (annoncez)  la  liqueur  (du  sacrifice)  à Indra.  » 

Vâlakh.  4,  9, 

bràhménclrâya  vocata 


Annoncez  la  libation  à Indra.  » 
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Cf.  VJ,  15,  10, 

pm  havyàm  agnir  amftesu  vocal 

« Qu’Agni  annonce  la  libation  chez  les  immortels  (au  sein  de 
ses  flammes).  » 

et  X,  16,  11, 

prèd  U hacyâni  vocali  devèbhyah 
« (Agni)  annonce  aux  dieux  les  libations.  » 

I,  31,  18, 

eténàgne  hràhmanà  vàvrdhasva 
« O Agni,  accrois-toi  par  cette  libation.  » 

VII,  13,  3, 

brahmane  vinda  gàtûm 

« (O  Agni),  trouve  la  voie  pour  la  libation,  » — fais  la  couler. 

I,  3,  6, 

indrd  yâhi.  . . ùpa  bràhmàni 
« O Indra,  viens  aux  libations.  » 

II,  23,  2, 

viçvesàm  ij  janitâ  bràhmanàm  asi 

« (U  Brahmanaspati  = Indra),  tu  es  le  producteur  de  toutes 
les  eaux  de  la  libation.  » 

Composés  dont  le  mot  bràhman  fait  partie  ; 

Brahmakârâh,  « chanteurs  de  la  libation,  ou  par  l’effet  de 
la  libation,  » épithète  des  nàras,  « les  forts  »,  ou  les  somas  allu- 
més qui  crépitent  en  flambant,  vi,  29.  A. 

Brahmakft,  « qui  produit  ou  fournit  la  libation  ; » épithète 
de  la  troupe  des  Maruts,  iii,  32,  2 ; des  immortels  (ami-la)^ 
x,  66,  5,  etc. 
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Kftàbrahman,  « celui  à qui  on  a fourni  la  libation,  » — 
employé  parallèlement  à râtàhavya  qui  a le  même  sens,  au 
vers  II,  25,  1,  ; — épithète  du  sacrifice,  vu,  70,  6,  avec 
havismân  « pourvu  de  libation  ; » — épithète  d’Indra,  vi, 
20,  3. 

Brahynacârln,  « celui  qui  a le  bràhman  (ou  la  libation) 
pour  moteur,  » épithète  du  visa,  probablement  l’un  des  noms 
du  soma,  x,  109,  5. 

Brahmacôdanî,  « celle  que  le  bràhman  met  en  mouvement,  » 
épithète  de  l’ara,  l’un  des  noms  métaphoriques  de  la  flamme 
d’Agni  que  porte  Pûsan  ou  le  Soma  personnihé,  vi,  53,  8. 

Brahmajâyâ,  « l’épouse  du  bràhman  »,  ou  la  libation  con- 
sidérée comme  un  principe  femelle  uni  à un  principe  mâle, 
hymne  x,  109. 

Bràhmajûta,  « activé  par  le  bràhman  ou  le  soma,  » épi- 
thète d’Indra,  iii,  34,  1,  et  vu,  19,  11. 

Brahmadvis,  « ennemi  de  la  libation,  celui  qui  s’oppose  à 
ce  qu’elle  vienne  alimenter  le  sacrifice.  » Indra  frappe  les 
brahmadvisas  au  même  titre  qu’Ahi,  Vrtra,  etc.,  viii,  53, 
1,  etc. 

Brahmaputrà,  «fils  delà  libation.  » Cette  désignation  s’ap- 
plique très  probablement  à Agni  au  vers  ii,  43,  2. 

Brahmaprï,  « qui  aime  la  libation  ».  Désigne  très  probable- 
ment Agni  aux  vers  i,  83,  2 et  i,  152,  6. 

Brahmayûj , « celui  qui  attelle  la  libation  ; » 

III,  35,  4, 

bràhmanâ  te  brahmayûj  à yunajmi  hàrî 

« (O  Indra)  j’attelle  au  moyen  de  la  libation  tes  deux  chevaux 
qui  s’attellent  au  moyen  de  la  libation.  » 

Bràhmavâhas,  « qui  est  conduit  par  la  libation  ; » épithète 
d’Indra,  i,  101, 9,  etc.  Cf.  le  passage  qui  vient  d’être  cité  au  mot 
brahmayûj . 
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Bràhmasamçita,  « aiguisé  par  la  libation  ; » épithète  de 
la  flamme  d’Agni  comparée  à une  flèche,  au  vers  vi,  75,  16. 

Brahmasavà,  « émission  de  la  libation  ; » 

IX,  67,  24, 

yàt  te  pavitram  arcivdd 
àgne  téna  punîhi  nah, 
brahmasavaih  punîhi  nah 

« O Agni,  éclaire-nous  avec  le  moyen  d’allumage  enflam- 
mé (le  soma)  qui  sert  à t’allumer  ; éclaire-nous  avec  les  flots 
de  la  libation.  » 

Abrahman,  « dépourvu  de  libation  » : 

Yii,  26,  1, 

nà  sôma  indram  àsuto  niaynâda, 
nâbrahmâno  maghàvànam  sutâsah 

« Le  soma  non  coulé  n’a  pas  abreuvé  Indra  ; les  coulés 
qui  n’ont  pas  de  soma  (n’ont  pas  abreuvé  ) le  généreux  (In- 
dra). » 

Les  deux  formules  reviennent  à dire  (les  deux  négations 
se  détruisant)  : « le  soma  qui  a coulé  a abreuvé  Indra.  » Le  pa- 
rallélisme des  termes  dans  les  deux  pâdas  prouve  d’une  ma- 
nière absolue  que  brdhman  est  ici  synonyme  de  sôma. 

Tuvibrahman,  « qui  a (ou  reçoit)  beaucoup  de  libations,  » 
épithète  du  fils  qu’Agni  donne  au  sacrifiant,  c’est-à-dire,  lui 
même,  v,  25,  5. 

Subrdhman,  « qui  a de  belles  libations,  » — épithète  du 
sacrifice,  vu,  16,  2,  et  de  la  richesse,  c’est-à-dire  de  l’of- 
frande, X,  47,  3. 

Brahmdn  oxyton,  — adjectif  masculin  (auprès  de  brdh- 
man, neutre,  paroxyton,  — ce  qui  a la  force,  le  soma)  « celui 
qui  obtient,  reçoit  ou  possède  la  force,  » c’est-à-dire  la  liqueur 
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fortifiante.  A ce  titre,  brahmàn  qualifie  Indra,  i,  80,1,  etc.; 
Agni,  VII,  7,  5,  etc.  ; Soma  ix,  96,  6,  etc. 

Les  dérivés  brâhmand  et  brâhmana  ont  le  même  sens 
et  s’emploient  semblablement  avec  un  substantif  exprimé  ou  le 
plus  souvent  sous-entendu. 

XW.  — Manu,  mAnüs. 

De  l’étude  que  Bergaigne  a consacrée  au  sens  de  ces  mots 
(Rel.  l'éd.,  I,  62-70J,  il  ressort  clairement  que,  pour  lui  comme 
pour  les  interprètes  qui  l’ont  précédé, ils  sont  tantôt  noms  com- 
muns dans  l’acception  d’«  homme»  et  tantôt  nom  propre  pour 
désigner  Manu,  l’auteur  mythique  de  la  race  humaine,  sans 
qu’il  soit  possible  d’indiquer  d’une  manière  bien  sûre  que  tel  de 
ces  sens  s’applique  à tel  ou  tel  passage  déterminé. 

Cette  indécision  si  contraire  à la  méthode  de  Bergaigne,  suffit 
à nous  faire  soupçonner  une  erreur  qu’un  examen  détaillé  de 
l’emploi  de  ces  mots  rend  bientôt  évidente.  La  vérité  est  que 
l’un  et  l’autre  s’appliquent  en  général  à Agni  et  surtout  à Soma  en 
tant,  à ce  qu’il  semble,  que  synonymes  (ou  à peu  près)  de  kavi 
dont  l’emploi  est  le  même. 

Le  sens  étymologique  de  manu  et  mànus  est  « penseur,  » 
et  de  même  que  les  pensées  (mali)  d’.égni  uni  à Soma  pré- 
cèlent sa  voix  (vâk)  ou  ses  crépitements,  l’un  et  l’autre  dieu 
sont  penseurs  parce  qu’ils  sont  appelés  à devenir  chanteurs. 
En  d’autres  termes,  ils  pensent  d’abord  les  paroles  ou  les 
chants  qu’ils  font  entendre  de  concert  quand  ils  accomplissent 
ensemble  le  sacrifice.  — Exemples  : 

I,  114,  2, 

yàc  cliàra  ca  yàç  ca  mànur  âyejé  pila 

« Le  bon  et  le  bien  (la  libation)  que  manu  le  père  (le  soma 
père  d’Agni)  a offert  en  sacrifice.  » 

I,  112,  18, 

yâbhir  mànum  çuram  isâ  samâvatam 
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« (Les  eaux),  la  libation,  par  laquelle  vous  (ô  Açvins)  conten- 
tez le  héros  manu  (Agni).  » 

VII,  2,  3, 

agnim  mànunâ  sàmiddham 

« Agni  allumé  par  le  manu  (le  soma).  » 

1,31,  4, 

tcàm  agne  mànave  dyam  avàçayah 
purûrdrase  sukfte  sukrttarah 

« Tu  as,  ô Agni,  annoncé  le  jour  (ou  la  lumière)  au  manu 
ton  bruyant  bienfaiteur,  toi  qui  l’emportes  par  tes  bienfaits  (en- 
vers lui).  » 

Agni  donne  sa  flamme  à Soma,  alors  que  Soma  lui  donne 
sa  liqueur.  L’un  et  l’autre  s’appellent  et  se  font  connaître  leurs 
dons. 

VII,  35,  15, 

mànor  yàjatrâ  amftâh 

« Les  libations  (les  non-mortes)  qui  offrent  le  maww  (le  soma) 
en  sacrifice.  » 

I,  89,  7, 

agnijilwâ  mànavah 

« Les  mànus  (les  Maruts,  c’est-à-dire  lessomas  enflammés) 
qui  ont  Agni  pour  langue,  » — les  flammes  d’Agni  lèchent  les 
libations. 

II,  10,  1, 

màmdâ  yàt  sàmiddhah  (agnih) 

« Quand  Agni  est  allumé  au  moyen  du  mànus  (le  soma).  » 

I,  52,  8, 


mànuse  gâluyànn  apàh 
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« (Indra)  quand  il  offre  une  issue  aux  eaux  (de  la  libation) 
pour  le  mdnus  (Agni).  » 

I,  128,  1, 

ayàm  jâyata  mdnuso  dlidrîmani.  . . agnih 

« Cet  Agni  est  né  dans  le  support  du  mdnu  (dans  le  soma 
qui  le  supporte).  » 

I,  36,  7, 

hôlrâhhir  agnim  mdnusah  sdm  indhaie 
tiiirvânso  dli  sridhah 

« Les  mdnus  (somas)  allument  Agni  avec  les  choses  qui  font 
l'oblation  (les  somas  eux- mêmes),  en  s’efforçant  de  traverser 
les  obstacles  (de  percer  l’enveloppe  qui  est  censée  envelopper 
les  libations).  » 

IV,  1,  9, 

sd  (agnih)  cetayan  mdnusah 

« Agni  a fait  brilltr  (a  allumé)  les  mdnus  (les  somas).  » 

Composé  : — mdnurhita,  « établi  par  le  mdnu  (soma)  » ; 
équivaut  à mdnunâ  sdmiddhah.  C’est  en  général  une  épithète 
d’Agni  comme  au  vers  i,  13,  4, 

dgne.  . dsi  hâta  mdnurhüah 

« O Agni,  tu  es  le  sacrificateur  établi  par  le  mdnu.  » 

Les  quatre  dérivés  adjectifs,  mdnusa,  manusyd,  mânavd 
et  mdnusa  ont  un  sens  analogue  à celui  du  génitif  mdnusah; 
ils  expriment  en  général  la  relation  de  l’objet  qu’ils  quali- 
fient avec  la  libation  ou  le  soma.  — Exemples  : 

I,  117,  21, 

isam  duhdnlâ  mdnusâya 
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« (Les  Açvias)  qui  traient  la  libation  pour  celui  qui  est  issu 
(lu  mànu  (soma).  » 

Manuhjà,  épithète  du  char  d’Indra  (qui  doit  son  origine  au 
soma),  au  vers  ii,  18,  1. 

IV,  1,  13, 

asmàkam  dira  pitàro  mamisyâh 

((  Les  pères  de  la  nature  du  soma  qui  sont  là  venant  de 
nous,  » — c’est-à-dire  les  somas  pères  d’Agni;  cf.  la  formule 
2ntâ  mànus. 

X,  62,  refrain  des  vers  1-4, 

pràti  gfhhnîta  mânavàm 

« (O  Angiras),  acceptez  ce  qui  est  issu  du  soma  (le  soma  lui- 
même  ou  la  libation).  » 

VI,  2,  3, 

yàt.  . . mânuso  jànah.  . jiihvé 

((  Lorsque  le  père  (l’engendreur  d’Agni)  qui  provient  du  soma 
(le  soma  lui-même)  fait  couler  la  libation  (ou  offre  le  sacri- 
fice). » 

I,  70,  2, 

agnih.  . açyâh.  . â mânusasya  jànasyajànma 

« Qu’Agni  puisse  obtenir  (réaliser)  la  génération  du  père  qui 
est  de  la  nature  du  soma;  » — c’est-à-dire,  « puisse  le  soma  le 
faire  naître,  l’allumer  ! » 

V,  21,  2, 

tvàm  hi  mânuse  jàné'gne...  idhyàse 

« Car  tu  es  allumé,  ô Agni,  dans  l’engendreur  qui  est  de  la 
nature  du  soma  (dans  le  soma).  » 
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VII,  4,  1, 

yô  daivyâni  mâniisâ  janîihsy 
antàr  viçvâni  vidmànâ  jigâti 

« (Agni)  qui  pénètre  en  les  connaissant  toutes  les  générations 
qui  sont  issues  des  dévas,  des  manus;  » — c’est-à-dire,  dont  les 
flammes  se  développent  au  sein  des  libations  enflammées. 

VII,  77,  1, 

dbhûd  agnih  samidhe  mdnusânâm 

« Agni  s’est  montré  pour  allumer  les  libations;  » — celles 
qui  viennent  du  mànus  = soma. 

V,  13,  3, 

agnih.  . . hôtâ  yô  mânusesu 
« Agni  le  sacrificateur  qui  est  dans  les  libations.  » 

VI,  65,  1, 

ksitîr  uchàniî  mânusîh 

« L’aurore  (à  laquelle  Agni  est  comparé)  qui  éclaire  les  de- 
meures du  mànus  {-=  soma).  » 

VII,  5,  2, 

sà  mànusîr  ahhi  viço  vi  bhâti 

« Cet  (Agni)  brille  dans  la  direction  des  demeures  du  md- 
nus  (les  réceptacles  de  la  libation).  » 

IV,  6,  7, 

agnir  dîdâya  mânusîsu  viksu 
« Agni  a brillé  dans  les  demeures  du  mànus.  » 
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Manusvàt. 

Cet  adjectif  signifie  « ce  qui  a le  màmts  ou  le  soma»;  il  s’em- 
ploie adverbialement  au  singulier  neutre  dans  le  sens  de  « en 
tant  que  pourvu  de  soma,  » et  non  pas,  « comme  l’homme,  les 
hommes,  comme  Manus,  etc.  » (MM.  Roth,  Grassmann,  Ber- 
ga'gne).  Manusvàt  correspond  par  conséquent  à l’expression 
mànurhila  qui  s’applique  en  général,  comme  manusvàt,  à Agni. 

V,  21,  1, 

manusvàt  tvà  ni  dhîmahi 
manusvàt  sâm  idhhnahi, 
agne 

« O Agni,  nous  t’établissons  en  tant  que  pourvu  de  soma  ; 
nous  t’allumons  en  tant  que  pourvu  de  soma.  » — Au  premier 
hémistiche,  surtout,  mànusvàt  pourrait  être  remplacé  par  mà~ 
nurhitam. 

L’identification  de  Manus  et  de  MAco;  proposée  par  Kuhn 
(llerahk},  p.  22-23)  repose,  abstraction  faite  de  la  ressem- 
blance phonétique,  sur  deux  hypothèses  dont  l’une,  à savoir 
que  Manus  est  considéré  dans  le  Rig-Yéda  comme  le  père 
de  la  race  humaine  résulte,  comme  nous  l’avons  vu,  d’une 
interprétation  inexacte,  et  l’autre,  d’après  laquelle  Minos  serait 
l’ancêtre  des  Grétois,  est  toute  déductive  et  sans  base  docu- 
mentaire sûre  On  ne  saurait  admettre  l’idée  de  Kuhn  qu’en 
partant  du  fait  que  Manus  et  MAwç  ont  été  regardés  comme  des 
législateurs. 

Quant  au  rapport  étymologique  supposé  entre  manus  et  le 
gothique  manna  « homme  »,  rien  ne  prouve  l’identité  primi- 
tive des  deux  mots.  Ce  dernier  est  bien  plutôt  apparenté  au 

1 Manu  « le  penseur  » divin  qui  révèle  sa  volonté  dans  le  feu  du  sacrifice  est 
devenu  à ce  titre  l’auteur  révéréde  la  loi  brâhmanique,  comn^e  lemythiqueZoroastre 
(J.  Darmesteter,  The  Zend-Avesta,  dans  la  collection  des  Sacred  Books  of  the 
East,  t.  IV,  introd.  p.  78),  est  devenu  celui  de  la  loi  mazdéenne.  La  même  com- 
paraison s’impose  avec  Jéhovah  révélant  le  Bécalogve  à Moïse,  sur  le  Sinaï,  au 
milieu  du  tonnerre  et  des  éclairs. 
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latin,  mas  pour  * mans,  « mâle  »,  et  sans  relation  nécessaire 
avec  màyius. 

Des  passages  analogues  à ceux  qui  viennent  d’être  examinés 
à propos  des  mots  manu,  mdnus,  manusyd,  mânusa,  etc., 
démontreraient  que  les  mots  krsti  et  carsani  désignent,  en 
général,  comme  eux  les  libations  et  non  pas  les  races  humaines, 
selon  l’interprétation  courante. 


XV.  — RÂ,jas 

D’après  M.  Roth,  « l’atmosphère  en  tant  que  le  lieu  où  se  meu- 
vent les  nuages,  une  partie  du  ciel,  etc.,  — obscurité,  nuage, 
poussière,  etc.  » 

Grassmann  : — « espace  obscur  ; l’espace  qui  s’étend  entre  le 
ciel  et  la  terre,  par  opposition  aux  espaces  lumineux  d’où  le  so- 
leil et  les  étoiles  envoient  leur  éclat  vers  la  terre  qui  leur  doit 
la  lumière,  etc.  » 

Le  mot  rdjas  dérive  de  la  racine  qui  a donné  le  sc.  rajata,  le 
lat.  argentum,  le  gr.  xoy'jpo:,  et  dont  le  sens  primitif  est  « bril- 
ler ».  Dans  les  mots  précités,  cette  signification  paraît  s’être  fixée 
à la  nuance  pâle  ou  sombre  qui  est  celle  de  l’argent,  par  opposi- 
tion à l'éclat  de  l’or.  Dans  le  Rig-Véda,  et  en  étroit  rapport 
avec  la  désignation  de  cette  nuance,  le  mot  rdjas  s’applique  aux 
eaux  de  la  libation  dont  l’aspect  argenté,  ou  d’un  pâle  plus  ou 
moins  terne,  contraste  avec  les  lueurs  brillantes  de  la  flamme 
d’Agni.  — Exemples  : 

I,  56,  5, 

vi  ydt  tiré  dhardnam  dcyutam  rdjô 
'tisthipo  divd  dtâsu  barhdnà 

« (O  Indra),  lorsque  tu  as  mis  debout,  (c’est-à-dire,  fait  jaillir), 
h travers  le  réceptacle  qui  ne  coule  pas  (avant  d’être  percé),  le 
rdjas  (l’eau  sombre)  dans  les  développements  (les  flammes),  du 
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jour  (Agni),  au  moyen  de  la  force  {de  l’eau  même  des  liba- 
tions qui  donne  la  force,  — la  fortifiante).  » 

I,  62,  5, 

ràja  ûparam  astahhâyah 

« (O  Indra)  tu  as  dressé  le  sombre  qui  est  au-dessous  des 
flammes  du  sacrifice.  » — Sens  analogue  à celui  du  passage 
précédent. 

I,  81,  5, 

ü paprau  pàrihivam  ràjo 
badhadhé  rocana  divi 

« Il  (Indra)  a fait  couler  le  sombre  qui  vient  de  la  large  (la 
libation)  ; il  a poussé  les  brillantes  (les  libations  enflammées) 
dans  le  jour  (Agni).  » 

I,  35,  2, 

à krénéna  ràjasâ  vàrtamânah 

« (Savitar)  qui  se  meut  au  moyen  du  noir  ràjas.  » 

I,  35,  9, 

abhi  krmèna  ràjasâ  dyâm  rnoti 

« Il  (Savitar)  va  à la  lumière  (devient  brillant)  au  moyen  du 
noir  ràjas.  » 

X,  187,  5(cf.  I,  33,  7;  i,  52,  12,  etc.) 

yô  asyà  paré  ràjasah 
çukrô  agnir  ajâyaia 

« Le  brillant  Agni  qui  a pris  naissance  sur  la  partie  supérieure 
de  ce  ràjas.  » 

I,  92,  1, 

usàsah.  . . purve  àr  dhe  1 àjaso  bhânum  anjate 
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U,  Les  aurores  (ies  flammes  d’Agui  comparées  à des  aurores) 
ont  établi  leur  éclat  sur  la  moitié  supérieure  du  ràjas.  » 

vu,  87,  6, 

ràjaso  vimânah 

« (Varuna)  constructeur  du  rdjas\  » — c’est  -à-dire,  qui 
édifie  à son  aide  les  flammes  du  sacrifice. 

X,  45,  3, 

trlïye  tx>à  ràjasi  tasihivânsam . . . mahisâ  avardhan 

« Les  buffles  (somas)  t’ont  fait  croître  (ô  Agni),  toi  qui  te  tiens 
debout  dans  le  ràjas  qui  est  le  troisième  (lieu  où  tu  résides).  » 
— La  mer  (des  libations)  et  les  eaux  ont  été  précédemment  indi- 
quées dans  le  même  vers  comme  les  séjours  d’Agni. 

I,  154,  1, 

yàh  iMrthivàni  vimamé  ràjàhsi 

« Lui  (Visnu-Agni)  qui  a édifié  (dressé  dans  les  airs  sous  la 
forme  de  flammes)  les  ràjas  qui  viennent  de  la  large.  » 

VI,  62,  2, 

ràthasya  bhànùm  rurucü  ràjohhih 

« Ils  (les  Açvins)  ont  fait  briller  l’éclat  de  (leur)  char  au 
moyen  des  ràjas.y> 

vu,  34,  16, 

(àhih)  ràjahsu  sî'dan 

« (Le  serpent)  qui  est  couché  dans  les  ràjas.  » 

VI,  9,  1, 

àhaç  ca  krsnàni  àhar  àrjunam  ca 
vi  vartete  ràjasx  vedyâbhih 
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« U y a un  jour  sombre  (la  libation  considérée  au  moment  où 
elle  n’est  pas  allumée)  et  un  jour  brillant  (la  libation  au  mo- 
ment où  elle  brûle).  Les  deux  (la  libation  dans  ses  deux 
états)  se  développent  (se  transforment  en  flammes)  au  moyen 
des  brillantes  (vedijà,  — autre  nom  des  libations  enflammées).  » 
Le  duel  rdjasî  (les  deux  sombres),  employé  par  paradoxe  à 
la  désignation  commune  de  la  libation  à l’état  sombre  et  de  celle 
qui  est  à l’état  brillant,  nous  donne  la  clé  de  l’expression  corres- 
pondante rôdasî  (les  deux  brillants)  qui  s’emploie  d'une  sem- 
blable façon  pour  désigner  ces  deux  mêmes  états.  Comparer 
aussi  : àhani,  les  deux  jours  = les  deux  brillants;  usâsâ,  les 
deux  aurores  = les  deux  brillants;  umsânàktâ  et  nàktosâsà, 
l’aurore  et  la  nuit,  la  nuit  et  l’aurore  = le  brillant  et  le  sombre, 
le  sombre  et  le  brillant. 

Composé  dont  le  mot  ràjas  fait  partie  : 

Rajastàr,  « qui  s’empare  du  (liquide)  sombre  ou  de  la  liba- 
tion, » épithète  des  Maruts,  i,  64,  12;  du  soraa,  ix,  48,  4,  etc. 

XVI.  — AntAriksa 

MM.  Roth  et  Grassmann  sont  d’accord  pour  donner  à ce  mot 
le  sens  d’«  atmosphère.  » Ce  serait,  dans  les  conceptions  védi- 
ques, la  partie  moyenne  des  trois  grandes  régions  qu’habitent 
les  êti*es  vivants.  Ces  savants  diffèrent  sur  son  étymologie.  Pour 
M.  Roth,  antàriksa  doit  se  décomposer  en  antar  -j-  iksa  (cf.  aksa, 
« œil  » ) de  îks  « voir  »,  et  le  sens  serait  « transparent  ».  Bien 
plus  vraisemblable  est  l’explication  que  Grassmann  a adoptée  à 
la  suite  de  M.  Weber  : antari  « à l’intérieur,  » et  ksa  «qui 
réside  »,  c’est-à-dire,  « la  région  placée  entre  (le  ciel  et  la  terre)  » . 
Mais  comme  il  ne  s’agit  pas  de  région,  antàriksa  désigne, 
d’après  cette  même  analyse,  le  liquide  des  libations  considéré 
comme  placé  dans  une  enveloppe,  avant  que  cetté  enveloppe  n’ait 
été  percée  par  le  vajra  d’Indra  et  qu’Agni  ne  l’enflamme.  Par 
une  extension  toute  naturelle,  notre  mot,  devenu  synonyme  de 
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ràjas,  s’est  appliqué  purement  et  simplement  à la  libation  non- 
allumêe  souvent  par  opposition  à celle  qui  est  allumée  et  désignée 
par  le  mot  dyàüs.  Exemples  ; 

ir,  12,  2, 

yô  antàriksam  vimamé 

« (Indra)  qui  a édifié  Vantàriksa  (qui  l’a  fait  jaillir).  » 

II,  15,  2, 

â rôdasî  appiad  antàriksam 
(Ln  lra)  a fait  couler  les  deux  brillantes,  Vantàriksa.  » 

IX,  63,  8, 

àyukta  süra  étaçam.  . . antàriksena  yâtave 

« Le  soleil  (le  soma  allumé  comparé  au  soleil  et  l’équivalent 
d’Agni)  a attelé  son  cheval . . . pour  aller  au  moyen  de  Vantà- 
riksa. » 

IX,  63,  27, 

pàvamànàh.  . . pàry  antàriksâd  asrksata 

« Les  somas  allumés.  . . ont  coulé  de  Vantàriksa.  » 

II,  30,  3, 

ûrdhvô  hy  àsthâd  àdhy  antàrikse 

« (Indra)  s’est  tenu  debout  dans  (ou  sur)  Vantàriksa.  » 

VI,  22,  8, 

pârthivâni  divyàni  dîpayo'  ntàriksâ 

« (O  Indra)  tu  as  allumé  les  antàriksas  qui  sont  en  rapport 
avec  la  large  (et)  avec  la  brillante,  » — c'est-à-dire,  les  libations 
qui  produisent  le  couple  dyacâpirthirt. 
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Composés  : 

qui  fait  couler  l’antariksa  »,  épithète  d’Indra, 
I,  51,  2;  de  Savitar,  vu,  45;  1 ; de  Soraa,  ix.,  8G,  14,  etc. 

Antarihsaprùl,  « qui  flotte  au  moyen  de  (ou  sur)l’antariksa,  » 
épithète  des  vaisseaux  (flammes)  des  Açvins,  i,  116,  3. 

Antariksasàd,  « qui  est  assis  dans  l’antariksa,  » épithète 
d’Agni  comparé  à un  cygne,  iv,  40,  5, 


Dérivé  ; 

Antàriksya,  « qui  est  de  la  nature  de  l’antariksa.  » 


IX,  36,  5, 

vàsu  sômo  divxjâni  parthivâ, 
pàvatâm  ântàriksyâ 

« Que  le  soma  allume  les  biens  (les  oblations)  qui  viennent  du 
jour  (la  libation  allumée),  de  la  large,  de  l’antariksa.  » 


XVII.  — Prthivî 

Proprement  féminin  de  l’adjectif  prthü,  « qui  s’étend,  s’al- 
longe, s’écoule  ».  D’après  MM.  Roth  et  Grassmann,  ce  mot  dési- 
gne la  terre  considérée  comme  « l’étendue,  la  large  ».  La  véri^ 
table  fonction  de  prthim  dans  le  Rig~  Véda  est  de  qualifler  le 
liquide  employé  au  sacrifice.  C’est  lui  qui  est  considéré  comme 
((  ce  qui  s’étend  » en  coulant.  Il  me  suffira  pour  le  prouver  de 
traduire  l’hymne  v,  84,  adressé  à prthim.  Cet  hymne  est  des 
plus  décisifs  dans  la  question,  en  ce  sens  qu’autant  les  traits 
qu’il  présente  se  rapportent  mal  à la  terre,  autant  ils  convien  - 
nent  bien  à la  liqueur  des  libations  *. 

* Cf.  la  traduction  de  ce  même  hymne  dans  le  recueil  de  MM.  Geldner  et 
Kaegi,  Siebenzig  Lieder  des  Rigveda. 
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1 

hàl  ilthu  pàrvatànâni 
khidràm  bibharsi  prthim, 
prà  ya  bhimiim  prataitiaii 
mahnâ  jinàsi  m aluni 

« Tu  portes  donc  celui  qui  fend  les  courants  S ô large?  toi 
qui,  ô courante,  fais  jaillir  la  féconde^  au  moyen  du  grand  ô 
grande  ! » 


2 

slômàsas  tvà  vicàrini 
pràti  stobhaniy  aktûbhih, 
prà  yâ  vàjam  nà  hésantam 
perùin  àsyasy  arjuni 

« Des  cliants  qui  viennent  des  flammes  répondent  aux  tiens 
ô errante,  toi  qui  lances  en  avant  la  (boisson)  fortifiante  pareille 
à un  cheval  qui  hennit^,  ô blanche®.  » 


3 

drlhâ  cid  yà  vànaspàtîn 
ksmayà  dàrdharsy  ôjasâ, 
yàt  te  abhràsya  vidyùto 
divà  vdréanti  vritàyah 

« Tu  es  pourtant  ferme  ' toi  qui  portes  les  vanaspatis  * au 


1 Indra,  ou  plutôt  le  vajra  dont  il  se  sert  pour  percer  la  libation. 

2 Autre  désignation  de  la  libation.  Le  sens  revient  à cette  tautologie  si  fréquente 
dans  le  Véda  ; le  Soma  fait  jaillir  le  soma. 

3 Autre  désignation  d'Indra  ou  de  son  vajra. 

■*  Allusion  aux  crépitements  du  feu  du  sacrifice  qui  répondent,  soit  au  murmure 
de  la  liqueur  versée  par  les  sacrificateurs,  soit  à ses  propres  crépitements  au  contact 
de  la  flamme. 

3 Même  allusion  que  plus  haut. 

3 Cf.  le  sens  étymologique  et  l’emploi  dans  le  Véda  du  mot  rajas. 

1 L’idée  sous-entendue  est  « toi  (jüi  es  mobile  ». 

8 Les  flammes  d’Agni  comparées  à des  arbres. 
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moyen  d’une  terre  qui  est  la  force  S alors  qu’en  tant  que  liquide, 
tu  fais  couler  les  éclairs  et  qu’en  tant  que  brillante,  tu  fais  couler 
les  eaux^  » 

L’adjectif  dérivé  àe  prthivî,  qualifie,  comme  nous 

l’avons  déjà  vu,  les  choses  qui  proviennent  de  la  libation  dési- 
gnée sous  le  nom  de  prthivï.  C’est  ainsi  que  le  pCirthivam 
ràjas  ou  le  prâthivam  vàsu  sont  « la  (liqueur)  sombre  de  la 
libation  » ou  « la  richesse  qui  consiste  dans  la  libation  »,  etc. 

Très  fréquemment,  l’adjectif  pârthiva  est  accompagné  de 
climjà  qui  est  dans  le  même  rapport  de  dérivation  avec  dyaüs 
que  celui  de  pârthiva  avec  prthivi;  autrement  dit,  la  formule 
dimyà  pârthiva  correspond  au  couple  dyâvâprthivt  qui,  de 
son  côté,  désigne  les  mêmes  éléments  du  sacrifice  que  les  couples 
ràjasî  (les  deux  sombres),  rùdasî  (les  deux  brillants),  àhanî 
(les  deux  jours  = les  deux  brillants) , nahtosâsâ  (la  nuit  = ràjas 
et  l’aurore  = le  brillant,  lejour,  dydus,  etc.) 

Puisque  prthwi  est  la  libation  en  tant  que  coulante  et  non 
enflammée,  dyâvâ  (ou  dydus)  sera  cette  même  libation  consi- 
dérée comme  allumée  et  brillante  ; celle-là  correspond  plutôt  k 
Soma  et  celle  ci  plutôt  à Agni. 

Prthivi  s’emploie  isolément  au  duel  dans  le  sens  de  rdjasî, 
(les  deux  sombres  = le  sombre  et  le  brillant),  de  même  que 
dyâvâ  s’emploie  isolément  au  même  nombre  dans  un  sens  paral- 
lèle à celui  de  rôdasî,  dhanî  (les  deux  brillants  = le  brillant  et 
le  sombre).  Par  pur  cumul,  les  mots  dyâvâ  eiprthivï  ont  été 
réunis  dans  un  même  composé  anormal  qui  correspond  à son 
tour  pour  le  sens  et  la  forme  à usâsânàktâ  ou  ndklosâsâ'^. 

^ Ojas  est  synonyme  de  vâja  et  l'un  et  l’autre  mot  désignent  la  libation. 

* Je  construis  ainsi  le  2*=  hémistiche  : yàt  te  abhràsya  vàrsanti  vidyüto  (yàc 
ca  te)  divô  vârsayiti  vrstayah.  Le  tout  fait  allusion  à la  formule  dyâmjar’fh.tvj; 
abhràsya  correRpond  à.  prthivî  et  divâs  kdyàeâ.  Le  sens  se  complique  du  para- 
doxe qui  consiste  à présenter  le  liquide  comme  coulant  des  flammes  (les  libations 
allumées),  et  les  flammes  comme  coulant  des  eaux  (où  elles  prennent  naissance  = 
les  flammes  issues  de  la  libation).  — A l’expression  divo  vrstâyah,  cf.  divàh 
sânu,  divô  vàrsman,  etc. 

3 Dans  la  plupart  des  couples  formés  dans  la  mythologie  grecque  par  des  divi- 
nités Considérées  comme  cosmiques,  l’élément  féminin  désigne  en  réalité  le  liquide 
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L’hymne  suivant  achèvera  de  fixer  les  idées  sur  le  sens  qu’il 
convient  d’attacher  au  couple  dyavàprthim. 


I,  159 
1 

prà  dycivà  yajnaih  prthivi  rtâvrdhâ 
mahi  stuse  vidàthesu  pràcetasâ, 
devéhhir  yé  devàputre  sudàhsaselthd 
dhiyci  vdryâni  prahhüsatah 

« J’invoque  au  moyen  des  oblations  les  deux  brillants,  les 
deux  larges  qui  se  développent  par  les  libations,  — les  deux 
grandes  qui  lancent  des  flammes  ]flacées  dans  les  offrandes  ; — 
eux  qui,  ayant  les  dévas  pour  fils,  produisant  de  belles  œuvres  par 
l’efiFet  des  dévas,  offrent  les  oblations  (à  Agni)  au  moyen  de  cette 
pensée  (dont  leurs  crépitements  font  entendre  l’expression)  b » 

2 

utà  manye  pitür  adrüho  màno 
mâtür  màhi  svdtavas  tàd  dhàvîmabhih, 
surétasâ  pitàrâ  bhüma  cakratur 
urû  prajâyâ  amftam  vàrîmabJdh 


des  libalioLS.  Telles  sont  P£a  «celle  qui  arrose»  (cf.  psu)),  dans  le  couple  Kpôvo;- 
Péa;  ’'Hpa  pour  *ar\py.,  même  sens  primitif  (cf.  rac.  sansc.  sar,  doublet  de  sru 
pour  s'r-ua  couler  »)  dans  le  couple  Z-ûç-’Hpa;  TsOj;  « celle  qui  allaite  «dans  le 
couple  £îxsavoç-Tï0'j;.  Le  sens  étymologique  de  KvglXï)  est  incertain.  Quant  à 
Paîot,  il  est  au  moins  douteux  que  son  sens  de  « terre  » soit  primitif;  il  est  probable 
qu'il  ne  s'y  est  attaché  qu' après  que  Oùpavô;,  le  terme  masculin  du  couple,  a été 
considéré  comme  la  personi  ification  du  ciel  et  j)ar  un  simple  effet  d'antithèse, 
comme  la  chose  a eu  lieu  en  ce  qui  regarde  le  couple  védique  dydvdprthivî. 

* Les  mots  dyâfâ,  prthivi',  ma/iî  désignent  les  libations  considérées  sous  leur 
double  aspect  c'est-à-dire  comme  non  allumées  et  allumées.  Elles  croissent,  se 
développent  par  les  libations  désignées  sous  un  autre  nom  (rtd)  et  considérées 
seulement  comme  non  allumées.  Les  dévas  ou  les  libations  considérées  seulement 
comme  allumées,  sont  leurs  fils  et  les  développent  sous  la  forme  de  flammes.  De 
plus  elles  crépitent  et  font  en  quelque  sorte  connaîti-e  par  là  leur  pensée,  tout  en 
offrant  les  présents  qu'elles  contiennent. 
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« J’exprime  par  les  libations  (qui  crépitent)  la  pensée  que 
je  dirige  vers  la  pensée  du  père  que  rien  n’opprime  (n’empêche 
de  se  développer,  — le  Soma),  vers  (la  pensée)  puissante,  et  qui 
consiste  dans  une  force  qui  lui  est  propre,  de  la  mère  h — Les 
deux  parents  qui  ont  une  bonne  semence  ont  produit  au  moyen 
des  libations  la  (liqueur)  féconde,  large,  vive,  de  la  génération.  » 

3 

té  sûnàvah  svdpasah  sudànsaso 
ma/n  jajnur  mâlàrâ  pûrvàcittaye, 

sthâtuç  ca  salyàm  jàgalaç  ca  dhàrmani 
putràsya  pâl/iali  padéim  àdvayàvinali 

« Ces  fils  aux  belles  œuvres,  aux  belles  créations  ont  engen- 
dré les  deux  grandes  mères  pour  (leur)  éclat  qui  est  en  avant 
(de  la  partie  qui  n’a  pas  d’éclat).  La  manifestation  de  celui  qui 
ne  bouge  pas  a lieu  dans  le  support  de  (le  fait  de  supporter)  celui 
qui  s’agite  ; le  chemin  du  fils  est  la  résidence  de  celui  qui  ne  fait 
qu’un  avec  lui  » 


4 

tè  mayino  mamire  supràcetaso  ■ ' 

jâm7  sàyonî  milhunà  sàmokasâ, 

nàvyam  naryam  tàntum  à ianvate  divi 
samudré  antàJi  kavciyah  sudîlàyah 

* Le  père  et  la  mère  sont  leslibalions  perso,  nifîées  consi  lérécs  comme  les  pro- 
ductrices de  la  liqueur  dont  elles  sont  l'image.  Dès  l’instant  où  elles  sont  person- 
nifiées il  peut  être  question  de  leur  pensée  (muras)  qui  représente  ici,  à ce  qu’il 
semble,  tout  leur  être,  leur  personne  (cf.  le  sens  de  âtman)  \ le  mot  est  appelé 
du  reste  par  manye. 

* Les  fils  aux  belles  œuvres  sont  les  dévas  du  vers  1.  Ils  engendrent  leurs  deux 
parents,  les  libations  sous  leurs  deux  formes,  en  ce  sens  que  sans  eux  ces  deux 
formes  n existeraient  pas,  elles  n'auraient  pas  un  éclat  qui  est  en  avant  (pûrvd~ 
cittï)  de  la  paitie  liquide  non  éclairée.  Au  2<^  hémistiche,  celui  qui  ne  bouge  pas 
est  la  libation  non  enflammée  qui  se  manifeste  dans  la  libation  enflammée,  et  celle-ci 
s agite  en  supportant  1 autre;  en  l'absorbant.  Enfin,  le  chemin  du  fils  est  la  voie 
suivie  par  la  libation  agitée  et  enflammée  issue  de  1 1 libation  liquide  qui  prend 
le  même  chemin  que  son  fils  et  s’unit  avec  lui. 
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« Ces  créateurs  aux  belles  flammes  ont  créé  deux  jumeaux 
accouplés  qui  ont  une  même  matrice,  qui  ont  la  même  nourri- 
ture ; — les  kavis  au  brillant  éclat  ont  étendu  un  fil  toujours 
nouveau  dans  le  jour  (=  la  libation  enflammée),  à l’intérieur  de 
la  mer  (des  libations*).  » 


5 

tàd  râdho  adyà  savitûr  vàrenyam 
vayàm  devàsya  prasavé  manâmahe, 
asmàhhyam  dyâvâprthivî  sucetûnâ 
rayim  dhattam  vdsumantam  çatagvinam 

« Voilà  aujourd’hui  le  don  désirable  (?)  de  celui  qui  fait 
couler  (la  libation,  — la  flamme  qui  l’aspire).  Nous  plaçons  notre 
pensée  dans  le  liquide  que  le  dieu  fait  couler  ^ O vous,  les  deux 
brillants  et  vous  les  deux  larges,  donnez-nous  (ou  établissez 
pour  nous)  parle  moyen  de  celui  qui  a un  bel  éclat  (Agni)  un  don 
consistant  en  bonne  (nourriture),  dans  le  lait  de  cent  vaches.  » 


XVIII.  — Dyaüs 

Selon  MM.  Roth  et  Grassmann,  « ciel,  jour,  lumière  ». 

Le  latin  dies  semble  indiquer  que  la  signification  indo-euro- 
péenne de  l’antécédent  commun  à dyaüs  et  à dies  est  « jour  », 
à savoir  « ce  qui  brille  »,  par  opposition  à l’obscurité  delà  nuit. 

Dans  le  Rig-Véda,  le  sens,  habituellement  métaphorique,  de 
dyaüs  s’applique  à la  libation  enflammée  qui  est  comme  le 
jour,  eu  égard  à la  libation  liquide  comparée  à la  nuit.  Ainsi 
s’explique  que  l’Aurore  d’une  part,  et  Agni  de  l’autre,  qui  sont 


1 Au  premier  hémistiche,  les  créateurs  aux  belles  flammes  (cf.  vers  3)  sont 
encore  les  dévas  dont  les  deux  jumeaux  sont  les  libations  sous  les  deux  formes, 
ou  le  couple  dyâvâprthivî.  Ce  sont  encore  eux  qui  sous  le  nom  de  kavis  au 
deuxième  hémistiche  étendent  un  fil  (leur  flamme)  qui  d'un  bout  est  dans  Agni  et 
de  l’autre  dans  Soma. 

2 Les  crépi lements  de  la  libation  enflammée  seront  comme  la  prière  du  sacrifiant 
cf.  vers  2). 
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des  personnifications  ou  des  symboles  des  flammes  de  la  libation, 
soient  appelés  celle-là  la  fille,  celui-ci  le  fils  de  dyaùs  ou  du 
jour.  C’est  une  preuve  entre  tant  d’autres  de  l’identité  fonda- 
mentale en  mythologie  des*  fils  et  des  pères  ; il  a suffi  que  les 
noms  d’un  même  phénomène  fussent  différents  pour  qu’on 
imaginât  entre  eux  en  les  personnifiant  un  rapport  de  filiation. 

Exemples  de  l’emploi  de  dyaùs  dans  un  sens  conforme  à ce 
qui  vient  d’être  dit  : 

X,  85,  1, 

sùryenàttahhità  dyaùh.  . . divi  sômo  àdhi  çritàh 

« Le  jour  (la  libation  allumée,  les  flammes  d’Agni)  est  soutenu 
(élevé  en  l’air)  par  le  soleil  (Agni  comparé  au  soleil) . . le  soma 
est  monté  dans  le  jour  (ces  mêmes  flammes).  » 

IX,  3,  8, 

esà  divam  vy  âsarat 
tir  à ràjâmsy  àsprtah 

« Ce  (soma)  a coulé  dans  la  lumière  du  jour  (la  flamme 
d’Agni)  après  avoir  traversé  les  ténèbres  (les  eaux  ténébreuses 
de  la  libation)  sans  avoir  été  retenu  (par  Vrtraou  Ahi,  etc.).  » 

I,  34,  2, 

trir  ndktam  yâthàs  trir  v açvinâ  diva 

« O Açvins,  vous  allez  trois  fois  par  jour  (allusion  aux  trois 
moments  du  sacrifice)  dans  la  nuit  (la  libation  obscure)  et  trois 
fois  (vous  voyagez)  à l’aide  de  la  lumière  (la  flamme  d’Agni)  h » 
— Les  Açvins  ont  les  pieds  dans  la  libation  et  la  tête  dans  les 
flammes. 


* On  voit  que  je  considère  le  moldiuâ  comme  ayant  le  rôle  syniaclique  exigé 
par  sa  forme  d’instrumental.  — Cf.  les  manifestations  alternées  de  Castor  et 
Pollux  dans  la  mythologie  grecque. 


168  LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 

1,71,5, 

mahè  yàt  pitrà  im  ràsmn  diré  kàh 

« Lorsqu’il  (Agni)  a produit  le  suc  (nourricier,  — la  libation) 
pour  son  père,  le  grand  éclat  du  jour  (ses  flammes  mêmes).  » 

IV,  26,  6, 

divà  amûsmâd  ùttaràd  àdâya 

« (Le  faucon  ==  le  Soma  personnifié)  après  avoir  pris  (le  soma) 
à la  partie  supérieure  de  la  libation  enflammée  (par  opposition 
à cette  partie  inférieure  et  liquide).  » 

I,  49,  1, 

u^ah.  . . à gahi  dimç  cid  rocantid  àdhi 

« O Aurore...  viens  de  ce  qui  éclaire  le  jour,  quoique  (cil)  (il 
n’ait  pas  besoin  de  l’être).  » 

L’Aurore  est  la  forme  féminine  d’Agni.  Elle  est  invitée  à se 
séparer,  pour  gout  m la  libation  non  enflammée,  de  ce  qui  éclaire 
le  jour  ou  la  libation  enflammée,  à savoir  son  éclat  même  (==  Agni 
ou  l’Aurore)  personnifié. 

I,  6,  1, 

ràcante  rocanâ  dui 

« Les  flammes  (d’Agni)  brillent  dans  le  jour  (—  la  libation 
allumée).  » 

V,  53,  5, 

vriU  dydvo  yatîh 

« Les  jours  {=  les  flammes)  qui  se  meuvent  au  moyen  de  la 
pluie  (=  la  libation).  » 

V,  69,  1, 

iri  rocanu  'oaruna  trîhr  utd  dyün 
trïni  mitra  dhârayatho  rdja-iisi 
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« O Mitra  et  Varuna,  vous  faites  tenir  debout  trois  flammes, 
trois  jours  (=  les  libations  allumées),  trois  sombres  (ou  trois 
nuits  = les  libations  non  allumées).  » — C’est-à-dire,  les  unes 
et  les  autres  envisagées  dans  leur  solidarité  ; cf.  les  couples 
nàktosâsâ,  etc. 

Il,  1,  1, 

tvàm  agne  dyuhhih.  .jâyase  çucih 

« O Agni,  tu  es  devenu  brillant,  au  moyen  des  jours  (=  les 
libations  enflammées).  » 

I,  123,  4, 

grhàm  grham.  . . yâiy  àchâ 
divé  dire  àdhi  nümâ  dàdhânâ 

« L’aurore  (la  flamme  d’Agni)  va  dans  chaque  réceptacle  (de 
la  libation)  apportant  ses  signes  distinctifs  (son  éclat)  à chaque 
libation  enflammée.  » 

Principaux  composés  dont  le  mot  dyaüs  fait  partie  : 

Diviksayà,  « qui  réside  dans  la  libation  enflammée  »,  épithète 
de  la  troupe  des  Maruts,  v,  46,  5. 

Dyuksà,  même  sens,  épithète  d’Indra  surtout,  dans  plusieurs 
passages  du  RV. 

Divijti  et  divojti,  « né  dans  la  libation  enflammée  »,  épithète 
d’Agni,  VIII,  43,  28  ; de  l’Aurore,  vu,  75,  1 et  vi,  65, 1. 

Diviyaj,  « qui  répand  la  libation  dans  les  flammes  d’Agni  », 
IX,  97,  26. 

Diviyoni,  « dont  la  matrice  est  dans  la  libation  enflammée  », 
épithète  d’Agni,  x,  88,  7. 

Divisti,  « libation  versée  dans  les  flammes  d’Agni  ». 

IV,  46,  1, 

àgram  pihâ  màdhûnâm 
sutàm  viiyo  divistisu 
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« O Vâyu,  bois  la  pointe  (la  partie  supérieure)  des  douces 
liqueurs  qui  ont  été  versées  dans  les  oblations  faites  aux  flammes 
(d’Agni).  » 

Bivisprç,  « qui  touche  la  libation  enflammée,  qui  est  en  con- 
tact avec  elle,  qui  réside  en  elle  »,  épithète  du  char  fictif  qui 
porte  les  libations,  iv,  46,  4 ; d’Agni,  v,  13,  2 ; du  soma,  ix,  11, 
4,  etc. 

Divoriic,  « qui  éclaire  la  libation  enflammée  » (cf.  la  formule 
dk‘ô  rocanà),  épithète  d’Agni,  iir,  7,  5. 

Le  principal  dérivé  de  dyaûs  est,  indépendamment  de  l’adjec- 
tif dimjd  dont  il  a été  question  plus  haut,  le  mot  devà  (au 
féminin,  dev'i)  sur  l’importance  capitale  duquel  il  est  inutile 
d’insister. 

Comme  dérivé  de  dyaüs  «lumière,  jour  »,  il  signifiera  « lumi- 
neux, brillant  » et,  si  l’on  tient  compte  du  sens  métaphorique  de 
dyai'isàdins  le  Véda,  « allumé,  éclairé,  enflammé  ».Pris  substan- 
tivement, devà  désignera  la  libation  allumée.  Ce  sera  le  terme 
générique  qui  s’appliquera  à toutes  les  manifestations  ignées  des 
éléments  du  sacrifice  et  surtout  aux  flammes  qui  s’échappent  du 
soma  pour  produire  Agni,  ou  bien  l’épithète  de  chacune  de  ces 
manifestations  considérée  individuellement  et  personnifiée  ou 
non.  En  résumé,  les  dévas  védiques  sont  exclusivement  Agni, 
Soma  et  leurs  substituts,  étant  donné  que  ces  substituts  con- 
stituent avec  eux  tout  le  panthéon  védique  et  n’existent  pas  en 
dehors  du  sacrifice  dont  ils  sont  les  formes  vivantes.  Toute 
citation  de  textes  à l’appui  de  cette  définition  serait  d’ailleurs 
insuffisante  ou  superflue  ; elle  se  trouvera  confirmée,  je  le  pense, 
par  l’ensemble  même  des  différentes  parties  du  Rig-Véda  qui 
seront  reproduites  dans  ce  livre  h 


i Les  6loi  des  Grecs,  les  dii  des  Latins  correspondent  certainement  à la  même 
conception.  La  parenté  phonétique  de  ces  mots  avec  le  sansc.  devà  est  la  preuve,  à 
côté  de  bien  d’autres,  que  les  métaphores  et  les  formules  des  hymnes  du  Rig- 
Véda  remontent  souvent  à la  période  d’unité. 
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XIX.  — MrtA  et  les  mots  de  même  famille. 

Participe  passé  de  la  racine  mar,  mr,  « mourir  »,  employé 
habituellement  dans  le  sens  de  « mort,  non  actif  »,  par  opposition 
h jwà,  « vivant,  vif  » et  à devà  « enflammé,  ardent,  brillant  ». 

I,  113,  8, 

vyuchàniî  jîvàm  udîràyanty 
usa  mrtàm 

« L’aurore  qui  allume  le  vivant  (la  libation  enflammee),  qui 
fait  lever  (met  en  mouvement)  le  mort  (la  libation  non  allumée).  » 

Amrta 

Mrià  précédé  de  «privatif,  « non  mort  »,  et  par  conséquent 
((  vivant,  actif,  etc.  » Epithète  des  dieux,  en  tant  qu’en  activité 
sur  l’autel  : k^mjâtà,  le  soma  allumé,  etc. 

II,  10,  1, 

agnih.  . . çriyam  vàsàno  amfto  vicetàh 

« Agni.  . qui  a revêtu  la  lumière,  non  mort,  brillant.  » 

Au  pluriel,  épithète  des  devas,  c’est-à-dire  des  flammes  d’Agni 
jàtà  ou  de  soma  punânà. 

1, 123,  5, 

prlhü  ràlho  dâksinâyâ  ayojy 
ainam  demiso  amftàso  aslhuh 

« Le  grand  char  de  l’oblation  a été  attelé  ; les  dieux  qui  ne 
sont  (plus)  morts  l’ont  monté.  » 

Au  neutre  singulier,  amftam  désigne  soit  la  libation  sur  le 
point  d’être  allumée,  soit  Agni  ajà  près  de  devenir  sans 
qu’il  soit  toujours  possible  de  distinguer  celui-ci  de  celle-là. 
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I,  23, 19, 

apsv  cmtàr  aniftam 

« L’actif  (Agni  ou  Soma)  qui  est  dans  les  eaux.  » 

Les  dévas,  de  morts  ou  d'inactifs  qu’ils  sont  avant  de  briller 
sur  l’autel,  deviennent  non  morts  ou  actifs,  ils  acquièrent  en 
d’autres  termes  la  propriété  de  n’être  plus  morts  (amrtatvà), 
en  s’allumant  par  la  libation. 

I,  110,  4, 

Çâmî  iaranitvéna  . . mdrtâsah  sànto  amrtatvàm  ânaçuh. 

« Par  l’activité,  la  rapidité  (des  libations,  c’est-à  dire  par  les 
libations  qui  sont  actives,  rapides)  ils  (les  Riblius  = les  somas) 
qui  étaient  morts,  inactifs)  ont  obtenu  l’activité.  » 

Màrta 

Ainsi  qu’on  peut  le  voir  par  le  dernier  texte  cité,  màrta  an- 
cienne forme  de  rartà  (pour  * marata,  ‘ mareta,  *mereta,  cf.  la 
forme  zende  correspondante)  en  a conservé  le  sens  et  désigne  en 
général,  comme  mrtà,  les.éléments  du  sacrifice  considérés  en  tant 
qu’ils  sont  inactifs  ou  disponibles.  C’est  ainsi  que  les  dévas,  ou 
les  éléments  actifs  du  sacrifice,  s’opposent,  aux  mrtàs,  doyy:.  mar- 
ias ovl  diuy.màrtyas  (ce  dernier  dérivé  synonymique  de  màrta; 
cf.  àmrta  et  àmartya).  Ce  n’est  que  beaucoup  plus  tard  et  par 
oubli  du  sens  primitif  de  ces  mots,  que  les  derniers  ont  désigné 
les  hommes  et  ont  fait  antithèse  avec  devà  appliqué  désormais 
à une  classe  d’être  divins  considérés  comme  immortels,  — les 
dieux. 

Les  mêmes  évolutions  significatives  se  sont  produites  en  grec 
sur  les  mots  et  xy.l^oo-o;. 

Le  vers  i,  164,  30,  achèvera  de  fournir  la  preuve  de  tout  ce 
qui  précède. 

jîvô  mrtàsya  carati  svadhâbhir 
àmartyo  màrhjenà  sàyonih 
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« Le  vivant  (Agni)  s’agite  avec  les  éléments  du  mort  (la  liba- 
tion naguère  inactive)  ; le  non  mort  a la  même  matrice  que  le 
mort  (même  idée  qu’au  précédent  pâda).  » 

XX.  — Vyôman 

D’après  MM.  Roth  et  Grassmann,  « ciel,  espaces  célestes.  » 
L’étymologie  de  vyôman  le  rattacherait  à la  racine  va  « tisser  » 
précédée  du  préfixe  t'i,  le  ciel  ayant  été  considéré  comme  un  tissu. 

Ce  mot  est  en  réalité  un  composé  de  vi  et  de  omdn,  dérivé  de  la 
racine  «y  «favoriser»;  vyôman,  comme  omdn,  signifie  « chose 
favorable,  nourriture,  libation  ».  L’expression /sarawie  vyôman 
ne  veut  pas  dire  « au  haut  du  ciel»,  mais  au  « sommet  de  la  liba- 
ti()n»,  là  où  s’élèvent  les  flammes  du  sacrifice  et  où  résident  les 
dévas.  — Exemples  ; 

IV,  50,  4, 

bfhaspdtih.  . jciyamâno 
mahô  jyôtisah  paramé  vyôman 

« Brhaspati  (=  Indra)  né  de  la  grande  lumière  qui  est  sur 
la  partie  supérieure  de  la  libation.  » 

VI,  8,  2, 

sd  jayamânah  paramé  vyômani.  . agnih 

« Cet  Agni  qui  est  né  sur  la  partie  supérieure  de  la  libation.  » 


XXL  — Krâtu 

Lepassage  suivant,  de  la  Religion  védique  de  Bergaigne  (iii, 
305)  résume  assez  bien  l’opinion  des  indianistes  européens  sur  le 
sens  de  ce  mot  : — « Krdtu  paraît  désigner  dans  les  hymnes  védi- 
« ques  la  force  intellectuelle  ou  morale,  soit  en  puissance,  soit  en 
« acte.  On  pourra  donc  traduire  ce  mot  selon  les  cas  par  « Intel- 
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« ligence,  volonté,  idée,  résolution  » ou  simplement  « désir  ». 
« MM.  Grassmann  et  Ludwig  croient  qu’il  peut  désigner  en  outre 
« la  force  physique.  » 

Levers  vu,  62,  1,  duRV.  nous  fournit,  sous  forme  de  jeu  de 
mots,  une  précieuse  indication  sur  le  sens  étymologique  àQkrdtu. 
On  y lit:  süryah. . kràtvâ  krtàh  sùkrtah  kartfbhir  bhût  ; c’est- 
à-dire,  « le  soleil  (=  Agni)  a été  fait  par  le  kràtu,  parfait  parles 
fabricants  ». — Kràtu  est  en  conséquence  et  conformément  d’ail- 
aux  données  étymologiques,  « celui  qui  (ou  ce  qui)  possède  le 
leurs  pouvoir  de  faire,  le  fabricant,  l’artisan,  ou  la  matière  dont  on 
se  sert  pour  produire  quelque  chose.  » En  général,  cet  instrument 
actif  ou  passif  des  œuvres  du  sacrifice,  c’est-à-dire  du  dévelop- 
pement des  flammes  d’Agni,  n’est  autre  que  le  soma  ou  la  libation, 
ou  parfois  Agni  lui-même  (ou  ses  substituts)  considéré  comme 
mâyâvin,  ou  créateur  de  l’éclat  qu’il  jette. 

Les  exemples  suivants  en  donneront  la  preuve  : 

III,  11,  6, 

kràtur  devànâm  àmrktah 
agnih 

« Agni,  créateur  non  comprimé  des  dévas  (de  ses  flammes).  » 
I,  19,  2, 

nahi  devô  nà  màrtyo  mahàs 
tàva  hràtum  paràh 

« Il  n’y  a ni  déva  ni  mort  (Agni  allumé  ou  non)  qui  se  trouve 
en  dehors  dece  qui  produit  ta  grandeur  (la  libation),  ô Agni.  » — 
C’est-à-dire  tout  le  sacrifice  est  en  elle  et,  par  elle,  en  toi. 

IX,  4,  6, 

tana  kràtvâ.  . . paçyema  suryam 

« (O  soma)  puissions- nous  voir  le  soleil  (Agni)  par  l’effet  de 
ton  action  (ou  de  ta  création)  ! » 
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IX,  109,  10, 

pàvasva  soma  kràtve  ddksàya 

« Allume-toi,  ô soma,  pour  fabriquer,  pour  édifier  (les  flam- 
mes d’Agni).  » 

IV,  10,  2, 

agne  kràtor  bhadràsya.  . . rathïh.  . habhütha 

« O Agui,  tu  as  été  le  voiturier  du  bon  (ou  brillant)  fabri- 
cant. » — Tu  emportes  la  libation  dans  le  char  de  tes  flammes 
qui  sont  créées  par  elle. 

I,  89,  1, 

âno  bhadrâh  liràtaïo  yantu 

« Que  nos  bons  artisans  s’en  aillent;  » — c’est-à-dire,  versons 
les  libations. 

I,  91,  2, 

ivàmsoma  kràtubhih  sukràlur  bhûh 

« O soma,  tu  as  été  bon  fabricant  au  moyen  de  celles  qui 
fabriquent  (les  libations  réunies  en  toi).  » 

IV,  31,  5, 

pravàtà  hi  kràtûnâm 
à hâ  padèva  gàchasi 

« (O  Indra),  tu  marches  à l’aide  du  courant  des  fabricantes  (les 
libations)  comme  avec  un  pied.  » 

Dérivé  : 

Kràlumat,  « qui  est  en  possession  du  fabricant  »,  c’est-à-dire 
du  soma,  épithète  d’Indra  (etc,)  i,  62,  12. 
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Principaux  composés  : 

Kratuprâ,  «qui  verse  le  (soma),  » matière  première  des  flam- 
mes d’Agni,  épithète  du  sacrificateur,  iv,  39,  2. 

KraLuprâvan  « qui  fait  couler  (ou  peut-être  qui  se  tient 
en  avant  du)  soma  considéré  de  même  »,  épithète  d’Indra,  x, 
100,  11. 

Kratuvid,  « qui  connaît  ou  possède  ce  qui  fabrique  »,  épithète 
du  soma  (etc.),  ix,  44,  6. 

Akratü,  «sans  constructeurs  (du  sacrifice)  »;  c’est-à-dire 
sans  libations,  épithète  des  Panis,  vu,  6,  3. 

Adbhutakratu,  « celui  qui  construit  des  choses  merveilleuses, 
— ses  flammes»,  épithète  d’Agni,  viir,  23,  8. 

Avâryàkratu,  « celui  dont  les  somas  en  tant  que  producteurs 
des  flammes  d’Agni,  ne  sauraient  être  enveloppés,  retenus  »,  épi- 
thète d’Indra,  vni,  81,  8. 

Aviharyalahratu,  sens  voisin  du  précédent,  épithète  d’Indra 
I,  63,  2. 

Rjukràlu,  « qui  dresse  le  soma,  qui  le  fait  jaillir  »,  épithète 
d’Indra,  i,  81,  7. 

Kavikralu,  « celui  qui  édifie  leskavis  (=  les  somas),  qui  en 
fait  des  (ou  ses)  flammes  »,  épithète  d’Agni,  i,  1,5,  etc.  ; de 
Soma,  IX,  9,  1. 

Vdrenyakratu,  « celui  par  qui  le  kràtu  (=  soma)  doit  être 
enveloppé  »,  épithète  d’Agni,  viii,  43,  12. 

Çatàkr'alii,  « qui  a cent  krâtus  (=  somas)  »,  épithète  très  fré- 
quente d’Indra,  i,  4,  9,  etc. 

Sàkratu,  « qui  est  uni  au  kràtu  (=  soma)  »,  épithète  du  cou- 
ple Agni-Soma,  etc.,  i,  93,  5. 

Sambhrtakratu,  « qui  s’est  approprié  le  kràtu  (=  soma)  », 
épithète  d’Indra,  1,  52.  8. 

voir  ci  dessus,  r,91,  2et  cf.  vi,  8,2:  vy  àntàriksam 
amimîta  sukrdtidi  (agnih) ; « (Agni)  le  bon  constructeur  a 
édifié  l’antariksa  »,  — il  s’est  servi  delà  libation  pour  construire 
ses  flammes. 
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Hesàkralu,  « celui  dontlekràtu  {■=  soma)  crépite  »,  épithète 
des  Maruts,  iir,  26,  5. 


XXII.  — Vratâ 

Bergaigne  qui  a étudié  ce  mot  dans  tous  les  passages  du  Rig- 
Véda  où  il  figure  (Rel.  vèd.  iii,  212-223),  s’exprime  en  ces 
termes  sur  son  étymologie  et  son  sens  primitif  : — « H y a en 
« sanscrit  deux  racines  vr  de  sens  très  différents.  L’une  signifie 
« choisir,  désirer  »,  l’autre  « envelopper,  couvrir».  MM.  Roth 
« et  Grassmann  dérivent  le  mot  'cralà  de  la  première,  et  lui 
« attribuent  par  suite  le  sens  primitif  de  « volonté  ».  Je  crois, 
« au  contraire,  avec  M.  Max  Muller,  qu’il  vient  de  la  seconde, 
« et  qu’il  a signifié  d’abord,  non  pas  comme  l’entend  ce  savant 
« lieu  clos  »,  mais  bien  « garde,  protection.  » — 

Yraià  dérive  en  effet  de  la  rac.  vr  « envelopper  »,  mais  avec 
un  sens  passif,  comme  l’indique  le  suffixe  qui,  surtout  avec  l’ac- 
cent, caractérise  une  ancienne  forme  de  participe  passé,  et  ainsi 
que  le  pensait  ajuste  titre  M.  Max  Millier.  Le  vratâ  est  propre- 
ment « l’enveloppé  »,  à savoir  le  soma  en  tant  qu’entouré  par 
Varuna  « l’enveloppeur  »,  assimilé  parfois,  ce  semble,  à une 
forme  propice  du  démon  qui  retient  les  eaux  de  la  libation,  ou 
considéré  à titre  de  doublet  d’Agni,  comme  celui  qui  les  enveloppe 
de  ses  flammes. 

C’est  ce  que  feront  voir  les  passages  suivants  : 

vr,  8,  2, 

sd  jâyamanah  paramè  vyômani 
vratâny  agnir  vralapâ  araksata 

« Agni  en  prenant  naissance  à la  superficie  de  la  libation  a 
saisi  les  enveloppés  {=  les  soraas),  lui  qui  fait  sa  boisson  des 
enveloppés.  » 

1,24,  10, 

. . .vàrimasya  vratâni 
vicâkaçac  candràmâ  nàktam  eti 

\2 
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« Eclairant  ce  qu’enveloppe  l’enveloppeur,  la  lune  (=  Agni) 
va  dans  la  nuit  (=  la  libation  encore  obscure).  » 

1,  2o,  1 , 

ydc  cid  dhi  le  viço  yathâ 
prd  deva  varuna  vraldm, 
mimmdsi  dydvi  dyavi 

« O dieu  enveloppeur,  (Varuna)  l’enveloppé  qui  est  pourtant 
(quoique  tu  sois  l’enveloppeur  et  lui  l’enveloppé)  comme  tes 
demeures,  nous  le  diminuons  (en  le  plaçant)  sans  cesse  dans 
le  jour  (Agni).  » 

Par  suite  du  fait  que  Varuna  est  l enveloppeur  et  que  le  soma 
est  appelé  (quand  on  le  considère  à un  certain  point  de  vue) 
l’enveloppé  le  poète  feint  que  celui-ci  est  à celui-là  et 

que  le  sacrificateur  le  lui  ravit  eu  l’offrant  en  libation  à Agni. 
En  même  temps,  Varuna  qui  n’est  autre  que  la  flamme  envelop- 
pante d’Agni  est  représenté  comme  ayant  pour  demeure  le 
vrald;  c’est  là  que  sont  ses  assises. 

Mais  le  mieux  encore  est  de  suivre  pas  à pas  les  explications 
de  Bergaigne  et  d’en  essayer  la  critique  en  se  plaçant  au  point 
de  vue  de  celles  que  je  leur  substitue. 

I,  128,  1.  — D’après  Bergaigne,  il  s’agit  d’Agni  qui  sacrifie 
d’après  son  propre  vrald  (svdm  dnu  vratdm),  c’est-à-dire 
selon  le  rite  qui  lui  est  propre.  Mais,  en  réalité,  le  texte  ne  parle 
que  de  la  naissance  d’Agni  (aydra  jâyata)  sur  l’autel  « à la 
« suite  de  l’enveloppé  (—  soma)  qui  est  le  sien,  qui  est  en  sa 
« possession  ». 

V,  46,  7.  — Vraie  au  locatif  aurait  ici  le  sens  étymologique 
que  lui  attribue  Bergaigne:  les  mots  apâm.  .vraie.  . devîh 
signifieraient  « les  déesses  qui  sont  dans  l'enveloppe  des 
« eaux  » ; — le  vrai  sens  est  « les  (flammes)  brillantes  dans 
« V enveloppé  des  eaux  »,  — c’est-à  -dire  dans  (ou  sur)  la  liba- 
tion aqueuse. 

L’expression  «dans  le  vrald  d’Agni  (i,  31,  1)»;  «de  Soma 
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(x,  57,  6)  »;  « de  Pûsaii  (vi,  54,  9)  » ; « de  Parjanya  (v,  83,  5)  ». 
« d’Indra  (i,  101, 3)  » ; voudrait  dire  « alors  que  tel  ou  tel  de  ces 
dieux  accomplit  l’acte  désigné  par  le  mot  vratà,  ou  peut-être 
« sous  sa  protection»,  ou  encore  « sous  sa  loi  ».  — Le  premier 
de  ces  passages  qui  est  ainsi  conçu 

tàva  vratè.  . ajàyanta  marûtah 

« (ô  Agni)  les  Maruts  sont  nés  dans  ton  vratà  (le  soma  qui 
t’alimente)  »,  — montre  comment  il  faut  entendre  cette  formule 
dans  tous  les  vers  ou  elle  se  rencontre. 

« Le  locatif  singulier  de  vratà  est  employé  sans  régime  au 
« vers  iir,  38,  6,  « dans  l’observation  de  la  loi  » (Berg.).  — 
Vralé  est  ici  le  régime  de  gandharvàn  : « les  Gandharvas  qui 
sont  dans  le  vratà  (=  soma)  ». 

Aux  vers,  iii,  54,  5 et  x,  114,  2,  l’expression  guhyesu  vra~ 
té&u  devrait  se  traduire  par  « sous  les  lois  secrètes  » (Berg.)  — 
Dans  le  premier  de  ces  passages,  il  s’agit  des  demeures  (sàdànsi) 
inférieures  (avamâ)  des  dieux,  lesquelles  sont  dans  des  vratàs 
secrets  et  (en  même  temps)  supérieurs (jodresMj;  c’est  une  façon 
énigmatique  de  dire  que  les  feux  du  sacrifice  ont  le  pied  caché 
dans  les  libations  placées  au  pied  de  l’autel  tout  en  se  manifestant 
au-dessus  d’elles.  — Signification  analogue  pour  le  second 
passage. 

viii,  83,  2, 

vratâ.  . . dhâràyante 

Ne  signifie  pas  « les  vratàs  {—  les  lois)  sont  maintenus  » (Berg. 
Rel.  véd.  III,  220,  note);  mais  « les  vratàs  (=  la  libation)  sont 
soutenus,  supportés,  possédés  (par  la  vache  Prçni,  la  mère  des 
Maruts).  » 

IX,  53,  3, 

àsya  vratâni  nâdhrse 
pàvamànasya  dûdJiyti 
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« Les  vratàs  (les  eaux)  du  (soma)  qui  s’allume  ne  sont  pas 
exposés  à subir  un  acte  d’audace  de  la  part  d’un  mal  inten- 
tionné (à  être  retenus  par  un  démon)  » ; — et  non  pas,  « les  lois 
ne  sont  pas  exposées  à être  violées  »,  selon  l’interprétation  de 
Bergaigne. 

X,  33,  9, 

nà  clevânâm  àli  vratàm 
çatâlmâ  cand  jîvati 

« Au  delà  du  vraià  (sans  lui)  le  souffle  des  dieux,  y en  eût-il 
cent,  ne  vit  pas.  » — Et  non  : « le  souffle  ne  vit  pas  contre  la 
loi  des  dieux  (Bergaigne).  » 

I,  31,  2, 

tvàm  agne.  . pari  bhûsasi  vratàm 

« O Agni,  tu  t’agites  autour  diwralà  (ou  tu  l’enveloppes).  » 
— Et  non  pas  : « tu  t’occupes  activement  de  l’exécution  (de  ta 
tâche).  » (Berg.) 

IX,  82,  5, 

tüva  vratàm  ànv  upah  sacante 

« Les  eaux  suivent  ton  vralà,  b Soma  ; » — le  vratà  du 
Soma  est  son  essence  même  ; la  distinction  entre  eux  est  pure- 
ment nominale  ; les  eaux  de  la  libation,  qui  sont  un  autre  nom 
pour  l’un  et  l’autre,  les  suivent,  s’unissent  à eux. 

D’après  Bergaigne,  il  s’agirait  de  suivre  l’ordre  ou  la  loi  de 
Soma,  etc. 

III,  61,  1, 

usah.  . . à7îu  vratàm  carasi 

« O Aurore  (=  Agni),  tu  vas  en  suivant  le  vratà  (en  envelop- 
pant la  libation);  » — et  non  « selon  la  loi  » (Berg.) 
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« Plus  généralement  la  locution  composée  du  préfixe  ànu  et 
« de  l’accusatif  singulier  ou  pluriel  du  mot  vratà,  s’emploie  dans 
« une  phrase  quelconque  pour  exprimer  que  l'acte  dont  il  s’agit 
« s’accomplit  conformément  h la  loi.  » (Berg.)  — Passage  cité 
entre  autres  h l’appui  de  cette  assertion  : 

VIII,  41,  3, 

tàsya.  . . ànu  vratàm  usas  tisrà 
ai’ardhayan, 

La  véritable  explication  est  : « Les  trois  aurores  (=  Agni  aux 
trois  sacrifices  journaliers)  ont  grandi  en  suivant  le  (de 

Varuna)  ; » — c’est-à-dire  le  soma  qu’enveloppe  Varuna. 

IV,  53,  4, 

. . .bhùranâni  pracükaçad 
vralâni  devàh  savitâbhi  raksate 

« Il  a éclairé  les  fécondants  (les  somas),  le  dieu  Savitar  s’est 
emparé  des  vrotàs  ».  — Bergaigne  : « Il  a veillé  à l'exécution  de 
la  loi  ». 

L’épithète  vratapâ  qui  s’applique  à Agni  ou  au  soleil  {■=  Agni) 
ne  signifie  pas  « qui  garde  la  loi  » (Berg.),  mais  « qui  boit 
le  vratà  »,  ou  peut-être  « qui  l’observe  (pour  s’en  emparer).» 

De  même,  àpavrata  n’est  pas  « ce  qui  est  contraire  à la  loi  », 
mais  ce  qui,  à l’inverse  des  dieux  qui  suivent  \e  vratà  (ànu- 
vrata)  l’écarte,  l’arrête.  C’est  ainsi  que  l’obscurité  (tàmas) 
des  libations  non  allumées  qui  cache  le  soleil  (=  Agni),  au  vers 
V,  40,  6,  est  dite  àpavrata.  De  même,  au  vers  i,  51,  9, 

ànuvratâya  randhàyann  àpavratân 

il  faut  traduire  : « Indra  qui  livre  à celui  qui  poursuit  le 
vratà  (la  libation  enflammée,  Agni)  ceux  qui  l’écartent  (de 
celui-là,  — les  démons  enchaîneurs  et  avec  eux  la  libation 
qu’ils  enchaînaient).  » 
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Avratà,  d’après  M.  Roth,  « sans  loi  » ; d’après  Grassmann, 
« qui  n’exécute  pas  les  devoirs  auxquels  on  est  tenu  envers  les 
dieux  ».  — Vrai  sens  : « qui  n’a  pas  de  vraià,  de  libation  à 
offrir  aux  dieux  ». 

I,  101,  2, 

yô  àhan  'piprum  avratàm 

« (Indra)  qui  a tué  Pipru  sans  vratà  (qui  retenait  le  v>ratà).y> 

létàvrata,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  « qui  exauce  le 
désir  ».  — Vrai  sens  : « (les  libations)  qui  ont  offert  les  vralds 
(elles-mêmes)  en  sacrifice),  iir,  59,  9. 

Dhrtdvrata,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  « dont  la  loi  est 
maintenue  » et  « qui  observe  la  loi  ».  — Vrai  sens  : « qui  porte, 
supporte,  apporte,  dresse,  offre  le  vrald  » ; épithète  appliquée 
surtout  à Varuna  (r,  25,  10,  etc.)  avec  intention  paradoxale  eu 
égard  au  sens  étymologique  de  vraià  èt  de  varuna.  Varuna 
(i’enveloppeur)  tend  le  vratà  au  lieu  de  le  maintenir  enveloppé. 

Anyàvrata,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  «qui  est  attaché  à 
d’autres  dieux  (que  ceux  du  sacrifice)  ».  — Le  vrai  sens  est 
l’opposé  de  celui  qu’aurait « qui  a son  propre  », 

— par  conséquent  « qui  a le  vratà  d’un  autre,  qui  garde  celui 
qui  est  destiné  aux  dieux  »,  épithète  du  dàsyu,  viir,  59,  11,  etc. 

Puruvralà,  — M.  Roth,  « qui  a plusieurs  préceptes  » ; 
M.  Grassmann,  « qui  est  en  rapport  avec  plusieurs  œuvres  pies  ». 

— Vrai  sens  : «le  (soma)  qui  contient  plusieurs  vralds  »;ix, 
3,  10. 

Priyàvrata,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  « à qui  les  lois 
sacrées  sont  chères  ».  — Vrai  sens  : « (les  dieux)  qui  aiment 
le  vrald;  » x,  150,  3. 

Dhünivrala,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  « bruyant,  dont  les 
mouvements  sont  bruyants.  » — Vrai  sens:  « (la  troupe  des 
Maruts)  dont  le  vralà  (la  libation)  est  bruyante,  crépitante  ; » 
V,  58  2. 
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Màdhuvrata,  — MM.  Roth  etGrassmann,  « qui  procu’ela 
douceur,  la  prospérité  ».  — Vrai  sens:  « (le  couple  dya'^l- 
prthivT)  dont  le  vratà  est  doux  ; » vi,  70,  5. 

Mahdmahivrata,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  « qui  exerce 
une  très  grande  puissance,  très  puissant  ».  — Vrai  sens  : « (le 
màda)  dont  le  vratà  (c’est-à-dire  lui-même)  a une  très  grande 
force;  » ix,  48,  2. 

Màhivrata,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  « qui  possède  une 
grande  puissance  ».  — Vrai  sens  : « (Agni  ou  Soma)  quia 
le  fort  (la  liqueur  qui  fortifie)  pour  vratà  (ou  don);  » i,  45, 
3,  etc. 

Vrsavrata,  — M.  Roth,  « qui  maîtrise  les  hommes  »; 
Grassmann,  « qui  accomplit  les  actes  d’un  taureau  ».—  Vrai 
sens,  « (le  soma)  dont  le  vratà  verse  (la  libation,  comme  un 
mâle  répand  sa  semence)  »;  ix,  62,  11  ; ix,  64,  1. 

Vivrata,  — M.  Roth,  «rétif  »; Grassmann,  « qui  se  dirige 
de  différents  côtés.  » — Vrai  sens  : « les  chevaux  d’Indra,  la 
fiamme  d’Agni,  etc.,  qui  se  partagent  le  vratà  ; » i,  63,  2,  etc. 

Çùcivrata,  — M.  Roth,  « dont  le  domaine  est  pur,  clair  »; 
Grassmann,  « qui  exécute  des  œuvres  brillantes  ; qui  a des  lois 
pures  ».  — Vrai  sens  : « (Agni,  etc.)  dont  les  sont  bril- 

lants, qui  les  enflamme  ; » viii,  43,  16. 

Sàvrata,  — M.  Roth,  « (choses)qui  se  conviennent,  s’harmo- 
nisent » ; Grassmann,  « (choses)  qui  obéissent  à unemême  loi.  » 

— Vrai  sens;  « (le  couple  dyuvâprthivîj  qui  est  pourvu  de 
vratà  ; » x,  65,  8. 

Suvratà,  — M.  Roth,  « qui  gouverne  bien  »;  Grassmann, 
« qui  observe  bien  les  lois  divines,  pieux  ».  — Vrai  sens,  « qui 
a reçu  de  bons  vratàs  »;  épithète  du  soma,  ix,  20,  5 et  ix,  57, 
3 (la  comparaison  rujeva,  « comme  un  roi  »,  ne  porte  pas  sur 
cette  épithète). 

Hàrivrata,  — M.  Roth,  « dont  le  domaine  (l’entouré)  est 
jaune  »;  Grassmann,  « dont  l’œuvre  a un  éclat  jaune  (brillant)  » 

— Vrai  sens  : « (Agni)  dont  le  vratà  est  doré  (cf.  çücivrata)\  » 
iir,  3,  5. 
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Le  vratà  en  tant  que  libation,  ou  soma,  est  le  nourricier  des 
dévas  ; c’est  comme  tel  qu’il  ne  faut  pas  qu’il  soit  diminué  et 
de  là  l’emploi  fréquent  de  ce  mot  avec  la  racine  mî  « réduire, 
diminuer.  » — Exemples  : 

VIII,  48,  9, 

yàt  te  vayàm  iiraminama  vratâni 
sà  no  mrla 

« (O  soma),  sois-nous  miséricordieux  (pardonne-nous)  quand 
nous  diminuons  tes  'craià  (ceux  que  nous  te  destinons).  » 

I,  25,  1.  — Voir  ci-dessus,  p.  178. 

I,  124,  2, 

àminaiî  daivyâni  vratâni 
praminatï  manusyâ  yugâni 

« L’aurore  (=  .\gni)  qui  ne  diminue  pas  les  vratds  des  dévas 
(les  flammes  produites  par  la  libation),  mais  qui  diminue  les 
attelages  qui  viennent  des  manus  (c’est-à-dire,  les  liquides 
mêmes  du  soma).  » 

III,  32,  8, 

indrasya  kàrma  sukrtâ  pnrmvi 
vratâni  devâ  nà  minanti  viçve 

« Tous  les  dieux  ne  diminuent  pas  (ne  parviennent  pas  à 
diminuer)  les  travaux  nombreux  et  si  bien  exécutés  d’Indra,  qui 
sont  les  (ou  ses)  vratài.  » — Indra  fait  couler  les  eaux  que  les 
dévas  consument  ; mais  elles  sont  si  abondantes  qu’elles  suffi- 
sent à ceux-ci  et  semblent  ne  pas  subir  de  diminution. 

Tout  ceci,  on  le  voit,  est  fort  loin  du  sens  de  « violer  les  lois  » 
que  IJergaigne  attribuait  à la  formule  mi  ou  pra  mî  vratâni. 
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XXIII.  — RtA 

Ce  mot,  comme  le  précédent,  a été  étudié  de  près  et  très  au 
long  par  Bergaigne  (Rel.  vécL,  iii,  pp.  210-271).  — « Le  mot 
« rtà,  dit-il  n’est  autre  chose  qu’un  ancien  participe  passé  dont 
« les  sens  peuvent  se  ramener  à deux  principaux,  « s’élever  » et 
« s’adapter  »,  au  causal  « adapter  ».  C’est  au  second  de  ces  sens 
« que  MM.  Roth  et  Grassmann  se  sont  arrêtés  pour  le  mot  rtà 
« et  je  n’hésite  pas  à suivre  leur  exemple.  Le  rtà  est  donc  pri- 
« mitivement  « ce  qui  est  adapté*.  » 

Je  suis  d’un  avis  tout  contraire  ; rtà  se  rattache  à ar-r  dans 
le  sens  de  « se  mouvoir,  s’agiter,  aller,  couler  »,  et  ce  mot  dési- 
gne la  libation  en  tant  que  « mise  en  mouvement,  lancée,  lâchée, 
coulée,  » d’après  la  conception  opposée  à celle  qui  l’a  fait  appe- 
ler vratà  (enveloppée). 

Bergaigne  et  tous  les  interprètes  occidentaux  du  Véda  voyaient 
dans  le  rtà,  conformément  à l’étymologie  indiquée  ci-dessus, 
l’expression  de  l’idée  d’un  arrangement  du  monde,  d’un  ordre 
(ou  d’une  loi)  auquel  il  est  soumis  en  vertu  d’une  adaptation 
convenable  de  ses  différentes  parties  entre  elles,  entretenue  par 
le  sacrifice.  C’est  une  pure  hypothèse  et  qui  ne  peut  s’appuyer 
sur  l’interprétation  isolée  des  passages  du  RV.  où  figurent  le 
mot  rtà  et  les  synonymes  que  grâce  au  caractère  extrêmement 
vague  de  l’an  angement  ou  de  l’ordre  que  ce  mot  exprimerait. 

La  plupart  des  séries  d’expressions  dans  lesquelles  entre  le 
mot  vratà  ont  pour  parallèles,  comme  l’a  montré  Bergaigne,  des 
séries  correspondantes  où  rtà  tient  lieu  de  vratà.  Par  consé- 
quent dans  ces  différents  cas,  qui  embrassent  le  plus  grand 
nombre  de  ceux  où  le  mot  rtà  est  employé,  les  explications  que 
j’ai  fournies  pour  vratà  peuvent  servir  à des  démonstrations 
analogues  en  ce  qui  concerne  rtà.  Je  crois  donc  pouvoir  me 

1 Pour  M.  Pischel  (Ved.  5'îMrf.,300),  le  sens  fondamental  de  rtà  est  « direc- 
tion, voie.  •»  On  voit  que  ce  savant  ne  tient  aucun  compte  de  la  forme  passive  du 
mot. 
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borner,  pour  achever  de  porter  la  conviction  chez  le  lecteur,  à 
reprendre  après  Bergaigne  véd.,  iir,  236)  la  traduction 
d’une  partie  de  l’hymne  iv,  3,  fort  importante  pour  la  détermi- 
nation du  sens  der^â*,  et  à examiner  le  sens  des  principaux 
composés  où  ce  mot  se  rencontre. 


Hymne  du  Rig-Véda  IV,  3 (vers  8-12). 
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kathâ  çàrdhâya  marùtâni  riâya 
lialhà  sûré  brhaté  prchydmânah, 
pràti  bravé  'ditaye  turâya 
sddhâ  divô  jàtavedaç  cihitvân 

« Au  moyen  de  celui  par  lequel,  ô Jàtavedas,  ayant  été  inter- 
rogé tu  as  donné  une  réponse  à la  troupe  des  Maruts,  au  rtà, 
au  soleil  qui  se  dresse  (ou  grandit),  à Aditi  qui  est  le  rapide  (ou 
le  fort)  (toutes  ces  entités  mythiques,  ou  plutôt  métaphoriques, 
désignent  le  soma  enflammé  au  sein  duquel  Agni  crépite),  — (au 
moyen  de  celui-là  qui  n’est  autre  que  le  soma  lui-même)  con- 
struis les  jours  (c’est-à-dire,  ton  éclat)  en  brillant.  » 

D’après  Bergaigne,  le  mot  rtà  aurait  été  employé  dans  ce 
vers  au  sens  moral.  Le  poète  y demanderait  à Agni  quel  témoi- 
gnage il  portera  sur  ses  suppliants  devant  les  Maruts,  pour  que 
le  rtà  s’accomplisse. 
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rténa  rtàrn  niyalam  îla  a gôr 
âmâ  sàcâ  màdhun'iat  pakvàm  agne, 
krsnâ  satï  rüçatâ  dhâsinai- 
sâ  jümaryena  pàyasâ  pîpâya 


1 D’après  Bergaigne,  « notre  terme  y désigne  successivement  la  loi  du  sacrifice 
et  celle  des  phénomènes  célestes,  ou  ces  phénomènes  eux-mêmes  ». 
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« Au  moyen  du  rtà  (allumé)  je  fais  couler  le  rtâ  arrêté  (celui 
qui  n’est  pas  encore  versé  ou  allumé)  de  la  vache-(libation).  A 
l’aide  de  ce  compagnon,  ô Agni,  la  crue  (=  la  non-allumée) 
(est  devenue)  du  cuit  rempli  de  douceur  *.  Celle  qui  était  noire 
a grossi  au  moyen  de  la  brillante,  sa  nourrice,  du  lait  qui  est 
(comme)  son  époux  (?).  » 

Au  deuxième  pâda,  sàcâ  est  l’instrumental  de  sàc  adjectif 
verbal  de  la  racine  de  même  forme  et  n’a  pas  seulement  le  sens 
d’une  préposition.  — Il  est  absolument  sûr  qu’on  peut 
établir  les  synonymies  correspondantes  suivantes  : rténa  — 
sàcâ  — rùçatà  — d/iàsinà  — jümaryena  — pùyasâ  = 
rtàrn  niyalam  — âmu  — krhui.  Tous  les  termes  de  la  pre- 
mière série  désignent  la  libation  isolée  et  tous  ceux  delà  seconde 
la  libation  enflammée  qui  cbercbe  à s’uiiir  à l'autre  pour  s’cn 
alimenter. 

Bergaigne  : « Par  le  rià  (la  loi  du  sacrifice  (?)  j’implore  le  rtà 
« arrêté  de  la  vac'ie.  La  crue  s’est  gonflée,  ô Agni,  d’un  (lait) 
« doux  et  cuit;  étant  noire,  elle  s’est  gonflée  d’un  lait  brillant, 
« d’un  lait.  . jâmarya).  » 
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riéna  hi  smâ  vrsahhàç  cid  cüdàh 
pàmân  agnih  pàyasà  prUhyéna, 
àspandamâno  acarad  vayodhâ 
vfsà  çukràm  duduhe  prçnir  üdhah 

« Par  le  rtà,  le  taureau  quoi  qu’il  soit  (l’arroseur)  a été  arrosé, 
le  mâle  Agni  (a  été  arrosé)  par  le  lait  de  la  libation.  Celui  qui 
donne  la  nourriture  (le  soma)  a marcbé  sans  se  mouvoir  (c’est 
Agni  qui  le  meut)  ; le  taureau-(soma)  (ou  le  mâle)  a fait  couler 
(de  sa  mamelle)  le  brillant  (Agni),  la  vacbe  laitière  a trait  sa 
mamelle  (elle  n’a  pas  été  traile  par  un  autre).  » 

Nous  avons  là  une  nouvelle  série  d’antithèses  paradoxales. 


* Ou  bien  : « la  crue,  eic  , est  devenue  du  cuit,  etc.,  à toi  destiné,  ô Agni.» 


188 


LE  RIG-VEDA  ET  LES  ORIGINES 


Rléna  a pour  correspondants  et  équivalents,  au  2®  pâda  pàya- 
sâ,  au  3®  vayodha,  au  4®  vjsà  et  prçnih. 

Bergaigne  : « Par  le  rtà,  certes  le  taureau,  le  mâle  Agni, 
« oint  du  lait  des  montagnes  (?),  a marché  sans  trébucher,  lui 
« qui  donne  la  force.  Le  mâle  tacheté  a laissé  couler  sa  mamelle 
« brillante.  » 


11 

rténâdHm  vy  àsan  bhidàntah 
sà)n  àhgiraso  navanta  gôbhih 

çundm  nàrah  pari  sadann  n&üsam 
âvih  svàr  abhavaj  jâlê  agnaü. 

« Les  Angiras  (les  libations  enflammées)  se  sont  manifestés 
en  fendant  celle  qui  n’avait  pas  la  fente  au  moyen  du  rlà  (de 
la  libation  jaillissante)  ; ils  ont  mugi  (crépité)  par  le  moyen  des 
vaches  (libations).  Les  forts  (les  flammes)  ont  entouré  le  grandi 
(qui  est)  l’aurore  (—  Agni)  ; le  soleil  est  apparu  dans  Agni  une 
fois  né.  » 

Bergaigne  ; « Par  le  rtà  (la  loi  des  phénomènes  célestes,  ou 
« ces  phénomènes  eux-mêmes)  les  Angiras,  fendant  la  montagne, 
« l’ont  ouverte.  Ils  ont  fait  retentir  leurs  voix  avec  les  vaches. 
« Les  héros  ont  heureusement  assiégé  l’aurore.  La  lumière  est 
« apparue  après  la  naissance  d’Agni.  » 

Remarquer  combien,  dans  cette  traduction,  les  cas  sont  sou- 
vent rendus  d’une  manière  peu  exacte,  par  exemple.  Pins  - 
trumental  gôbhih  et  le  locatif  agnaii.  — àsan  appartient  à 
la  racine  as  « être  » et  non  as  « jeter  » ; çunàm  n’cst  pas 
employé  adverbialement,  etc. 


12 

rténa  derir  amrtâ  àmrktâ 
àrnobhir  apo  màdhumadbhir  agne, 
ràji  nà  sàrgesu  prasiubhânàh 
prà  sàdam  it  sràvitave  dadhanyuh 
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« Par  le  rlà,  ô Agni,  par  les  flots  de  liqueur  douce,  les  eaux 
(sont  devenues)  des  déesses  (brillantes)  *,  vivantes  (non  mortes), 
non  pressées  (retenues).  Comme  un  (cheval)  recevant  sa  nour- 
riture qui  fait  entendre  un  bruit  (ses  hennissements)  au  milieu 
des  (boissons)  qu’on  lui  verse,  elles  ont  brui  (rac.  dhan  = 
clhvan){ovi  elles  se  sont  précipitées)  pour  couler  vers  (le  lieu  où 
est)  leur  siège  (Agni).  » 

Bergaigne  : « Par  le  rtà  (dans  le  sens  où  le  mot  est  employé 
« au  vers  précédent),  les  eaux  immortelles  inviolées,  en  torrents 
((  savoureux,  ô Agni^,  comme  un  cheval  qui  s’élance  au  galop, 
« ont  jailli  pour  couler  toujours  h » 

S’il  est  une  chose  sûre,  c’est  que  riéna  au  premier  pâda  cor- 
respond à àrnobhih  au  second;  ce  n’est  que  par  des  artifices 
de  style  et  en  rendant  l’instrumental  par  la  préposition  « en 
(torrents)  »,  que  Bergaigne  a pu  échapper  à une  constatation  si 
ruineuse  pour  son  interprétation  générale  du  mot  rtà. 

Composés  et  dérivés  : 

Anrta,  « ce  qui  est  sans  rtà,  sans  libation.  » 

I,  152,  1, 

ànàtiratam  ànrtâni  viçva 
rtèna  mitrâvarunâ  saceihe 

« O Mitra  et  Varurta,  abaissez  (écartez)  tout  ce  qui  est  sans 
rtà,  mettez  vous  en  mouvement  à la  suite  et  à l’aide  du  rtà.  » 

Rtacit,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  « qui  connaît  la  loi 
sacrée  ».  — Vrai  sens  : « qui  brille  dans  ou  par  le  rtà  »,  épi- 
thète d’Agni,  I,  145,  5,  etc. 

Rtajâ,  rtàjâta  et  rtàprajâta,  — WA.  Roth  et  Grassmann, 
« régulier,  sacré,  issu  de  la  vérité  sainte,  du  sacrifice,  etc.  ». 

1 On  peut  entendre  aussi  : « Les  eaux,  les  déesses,  etc.,  sont  devenues  tiennes, 
ô Agni  ».  Cf.  verset  12,  1®''  hémistiche. 

- Qu’est-ce  que  cela  peut  faire  à Agni  si  ces  eaux  ne  sont  pas  pour  lui? 

3 Sàdam  n’est  pas  employé  ici  adverbialement. 
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— Vrai  sens,  « qui  est  produit  par  le  rtà  ou  la  libation  ; » épi- 
thètes appliquées  surtout  à Agni,  i,  144,  7,  etc. 

Rtdjàtasalya,  — M.  Roth,  « qui  agit  conformément  à la  loi 
sacrée  » ; Grassmann,  « qui  rend  vraie  (la  prière)  qui  résulte  du 
sacrifice.  » — Vrai  sens  : « ce  dont  la  manifestation  est  produite 
parle  rtà,  «épithète  des  aurores  (flammes  d’Agni),  iv,  51,7. 

Rtajuci,  — MM.  Roth,  Grassmann,  « qui  connaît  la  loi  sainte, 
sage.  » — Vrai  sens  : « qui  connaît  le  rtà  ou  la  libation  »,  épi- 
thète d’Indra  (etc.),  iv,  19,  7. 

Rlàjya,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  «dont  la  corde  est  bonne 
ou  solide  ».  — Vrai  sens:  « (l’arc  de  Brahmanaspati)  dont  la 
corde  est  le  rtà  (le  soma  avec  le  feu  pour  flèche)  »,  ii,  24,  8. 

Rtadyumna,  — M.  Roth,  « rempli  de  l’énergie  sacrée  » ; 
Grassmann  : « qui  se  réjouit  de  la  vérité  ».  — Vrai  sens  : 
« (le  soma),  qui  doit  son  éclat  (quand  il  est  allumé)  au  rtà,  ix, 
113,  4. 

Rtàdhîti,  — MM.  Rotli  et  Grassmann,  « dont  la  pensée  est 
sainte  ».  — Vrai  sens,  « (les  dieux)  dont  la  pensée  se  manifeste 
(parles  crépitements)  au  moyen  du  rtà  »,  iv,  55,  2,  etc. 

Rlanî,  — M.  Roth  « qui  dirige  bien  » ; Grassmann,  « qui 
dirige  l’œuvre  pie  ».  — Vrai  sens  ; « (les  Adityas)qui  conduisent 
la  libation  »,  ii,  27,  12. 

Rtapâ,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  « qui  observe  la  loi 
sainte  ».  — Vrai  sens:  « (Agni,  l’aurore,  etc.)  qui  boivent  le 
rtà  (cf.  soraapâ,  rratapu  et  surtout  rtapeya),  vi,  3,  1,  etc. 

Rtàpeças,  — M.  Roth,  « dont  la  forme  est  accomplie  » ; 
Grassmann,  « dont  la  forme  est  majestueuse  ».  — Vrai  sens  : 
« (Varuna)  à qui  le  rtà  sert  de  parure,  » v,  66,  1. 

Rtàpravîta,  — M.  Roth,  « rite  conceptus  » ; Grassmann 
« issu  du  sacriflce  ».  — Vrai  sens  ; « (Agni)  gratifié  de  rtà  ou 
produit  par  le  rtà  »,  i,  70,  7. 

Rtayü,  rtàyù,rtâyin,  — MM.  Roth  et  Grassmann,  «pieux, 
saint  ».  — Vrai  sens  : (Indra)  qui  désire  le  rtà  »,  viii,  59,  10. 

Rtayüj,  — MM.  Roth  et  Grassmann  bien  attelés  » en  parlant 
de  chevaux.  — Vrai  sens  : « qui  sont  attelés  au  rtà  » ou 
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« au  moyen  du  rtà  »,  iv,  51,  5,  etc.  — Sens  correspondant 
pour  rtàyukti. 

Rtavàkà,  — MM.  Roth  et  Grassmann  « pieuse  parole  ».  — 
'\'rai  sens  : « parole  (bruit)  que  le  rtà  fait  entendre  »,  ix,113,2. 

Rlasdd,  — MM.  Roth  et  Grassmann  ; « qui  a la  vérité  ou  la 
loi  sacrée  pour  siège  »,  — Vrai  sens  : « qui  repose  dans  le 
rtà  »,  IV,  40,  5. 

Rtasâp,  — MM.  Roth  et  Grassmann  : « attaché  à l’œuvre 
sainte,  dont  la  foi  est  ardente  ».  — Vrai  sens:  « qui  suit  le 
rtà  ou  la  libation  »,  épithète  des  Maruts  (etc  ),  vu,  56,  12. 

Rtastùbh,  — MM.  Roth  et  Grassmann  : « qui  loue  ou  célèbre 
comme  il  convient  ».  — Vrai  sens  : « qui  célèbre  au  moyen  du 
rlà,  ou  qui  annonce  le  rtà  »,  i,  112,  20. 

Rlaspali,  Grassmann  : « qui  protège  la  loi  sacrée  ».  — Vrai 
sens  : « (A’âyu)  qui  est  le  maître  du  rtà  »,  viii,  26,  15, 

Rtaspj'ç,  — MM.  Roth  et  Grassmann  : « qui  aime  la  vérité  ou 
la  loi  sacrée.  » — Vrai  sens  : « qui  est  en  contact  avec  le  rtà, 
épithète  de  Mitra  et  Varuna,  i,  2,  8. 

Rtücan,  — M.  Roth,  « régulier,  conforme  à l’ordre  » ; 
« pieux,  fidèle  »;  Grassmann,  « sacré,  pieux».  — Le  vrai  sens 
de  cette  épithète  très  fréquente  d’Agni  surtout  (i,  77,  1,  etc.) 
et  des  dieux  du  sacrifice  est  « qui  est  pourvu  de  rtà,  qui  l’a 
reçu  en  oblation.  » 

Rtâvasu,  — Grassmann  : « riche  en  prières,  pieux.  » — Vrai 
sens  : « dont  le  bien,  la  richesse  consiste  en  rtà  »,  viii,  90,  5. 

Rtâvfdh,  — MM.  Roth  et  Grassmann  : « qui  se  plaît  à la  jus- 
tice, à la  piété  ».  — Vrai  sens  : « qui  croît,  se  développe  par  le 
rtà  »,  épithète  de  Mitra  et  Varuna  (etc.),  i,  2,  8,  etc. 

XXIV.  — Varsm.vn,  masc.  ; VârLman,  neutre 

D’après  MM.  Roth  et  Grassmann,  « élévation,  partie  supé- 
rieure, superficie.  » 

Ces  deux  formes  d’un  même  mot  sont  des  dérivés  de  la  rac. 
vars  « couler,  répandre)  verser,  pleuvoir  »,  et  signifient  en  réa- 
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lité  « pluie,  libation,  arrosage,  etc.  »,  comme  en  témoignent 
tout  particulièrement  les  passages  suivants  : 

VI,  47,4, 

varimànam  divô  àkrnod  ayàm  sah 

« C’est  lui  (Indra)  qui  a produit  l’arrosage  du  jour  (=  Agni) . » 

Cf.  pour  l’expression  varhnàn  divàh  et  vàrhnan  divàh, 
III,  5,  9;  IV,  54,  4;  x,  63,  4,  et  les  expressions  correspon- 
dantes divàh  prsthà,  divàh  sânu. 

X,  70,1, 

vàrsman  prthivyàh.  . . ûrdhvô  hhava 

« (O  Agni)  sois  droit  (dresse-toi)  dans  la  pluie  de  la  large 
(dans  la  libation).  » 


XXV.  — Aditi 

Bergaigne  est  dans  \Qyvaà(Rel.  Véd.  iii,  88  seqq.)  quand, 
à la  suite  de  MM.  Roth  et  Grassmann,  il  rapporte  ce  mot  à la 
racine  dâ  « lier  » précédée  de  a privatif.  Toutefois,  des  deux 
sens  étj^mologiques  qu’il  propose,  « absence  de  lien  » et  « qui  n’a 
pas  de  lien  »,le  dernier  seul,  à mon  avis,  convient  aux  différents 
emplois  du  mot  àditi  dans  le  Rig-Véda.  Il  s’y  applique  tou- 
jours, avec  leur  nom  exprimé  ou  sous-entendu,  à la  libation  ou 
à Agni,  ou  à leurs  substituts,  considérés  comme  délivrés  du  lien 
qui  est  censé  les  retenir  quand  le  feu  du  sacrifice  n’est  pas  allumé. 
A cet  égard,  et  quand  il  s’agit  de  la  libation,  le  nom  à! àditi 
« la  déliée  » correspond  à uu  point  de  vue  diamétralement 
opposé  à celui  d’où  procède  le  mot  àdri,  « celle  qui  n’a 
pas  (encore)  la  fente  » (par  laquelle  elle  s’échappera). 

J’examinerai  dans  les  passages  qui  vont  être  cités  les  princi  - 
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paux  cas  où  mon  interprétation  a été  précédée  d’une  autre  toute 
différente,  particulièrement  de  la  part  de  Bergaigne. 

Aditi  exprime  une  entité  vaguement  panthéistique  (Bergaigne, 
Rel.  véd.,  III,  89). 

I.  89,  10, 

àdiiir  dijaùr  àditir  antàriksam 
àditir  mâtà  sà  fitCi  sà  putràh, 
viçve  devu  dditih  pànca  jànâ 
àditir  jâtàm  àditir  jânitvam  ‘ 

« Le  jour  (=  Agni)  est  celui  (ou  celle)  qui  est  sans  lien 
(ou  délié)  ; celui  dont  la  demeure  est  au  dedans  des  libations 
(Agni  ou  Soma)  est  la  déliée,  la  mère  (la  libation),  le  père 
(Soma),  le  fils  (Agni)  sont  la  déliée  ; tous  les  dieux  sont  la  dé- 
liée ; les  cinq  parents  (les  libations  enflammées  qui  engendrent 
Agni)  sont  la  déliée  ; le  (nouveau)  né  (Agni)  est  la  déliée  ; l’en- 
gendreur  (le  Soma)  est  la  déliée.  » 

Ce  vers,  qui  termine  l’hymne  dont  il  fait  partie,  revient  à dire 
que  tous  les  éléments  du  sacrifice  résultent  de  la  transforma- 
tion de  la  libation  mise  en  liberté,  c’est-à-dire  versée  sur  le 
feu  et  enflammée,  et  que  par  là  ils  sont  devenus  libres  eux- 
mêmes. 

Cas  où  d’après  Bergaigne  (p.  90)  àditi  est  une  simple  épi- 
thète : 

V,  59,  8,  dyaûr  àditih 

Non  pas  « le  ciel  sans  bornes  » ; mais,  comme  plus  haut,  « le 
jour  (Agni)  qui  n’a  plus  de  lien,  qui  se  dresse  au-dessus  de  la 
libation.  » 

Aditi  représente  l’espace  « sans  limites  » (Bergaigne).  — 
Cette  interprétation  s’appuie  sur  « l’équivalence  d’Aditi  et  du 


1 Bergaigne  dit  : « La  construction  de  la  forme  àditîs  avec  des  neutres  et  des 
pluriels  ne  permet  pas  de  la  prendre  ici  pour  un  adjeclif  attributif»  ; — mais  rien 
n’empêche  d'y  voir  une  apposition. 
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couple  formé  du  ciel  et  de  la  terre,  d’après  les  vers  iv,  55,  1 et 
VII,  62,  4 ; » mais  nous  savons  que  ce  couple  {dyâvâprthivi)  est 
formé  par  l’union  du  feu  et  de  la  libation  qui,  en  cet  état,  sont 
essentiellement  « sans  lien  ». 

Aditi  aurait  « un  sens  moral»  au  vers  i,  94,  15,  où  il  faudrait 
entendre  par  les  mots 

yàsmai  Ivàm.  . dàdâço  nâgàslvàm  adité 

« celui  auquel  (ô  Agni)  dieu  libre,  tu  as  donné  l’innocence  ». 
Mais  âgas  est  un  synonyme  de  ànhas  dont  le  sens  est  « le  fait 
de  serrer,  « et  anâgâslvà  ne  veut  pas  dire  » l’innocence  »,  mais 
« la  délivrance,  l’indépendance  ».  Agni  n’est  donc  pas  ici  « le 
libre  » dans  le  sens  de  dégagé  de  toute  souillure  et  de  sympa- 
thique h qui  lui  ressemble  à cet  égard  ; mais  c’est  le  « délivré  » 
qui  accomplit  à son  tour  la  délivrance  de  la  libation  en  l’allu- 
mant avec  ses  flammes. 

Je  suis  d’accord,  ou  à peu  près,  avec  Bergaigne  (Rel.  véd., 
p.  93)  pour  l’explication  de  la  formule  paradoxale  du  vers  x, 
72,  4. 


éditer  dàkso  ajâyato, 
ddksâd  V àdilih  péri 

« Le  fabricateur  est  né  de  celle  qui  n’a  pas  le  lien,  du  fabri^ 
cateur  est  née  celle  qni  n’a  pas  de  lien.  » 

« Ce  paradoxe,  dit  Bergaigne,  rappelle  le  mythe  bien  connu 
d’Agni  engendrant  ses  mères.  » 11  faut  entendre  en  effet 
qu’Agni,  artisan  du  sacrifice,  est  né  de  la  libation,  mais  qu’en 
revanche  la  production  du  sacrifice  (l’allumage  du  feu  d’Agni) 
a pour  effet  de  donner  la  liberté,  le  mouvement  ou  la  vie,  à la 
libation. 

Aditi  en  tant  que  représentant  la  parole  sacrée  (Bergaigne, 

p.  94-95).  — . . 
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Le  passage  le  plus  caractéristique  à cet  égard  serait  viii,  18, 
7,  utà  syâ  no  divâ  niatlr  àdiiir  ûlyâ  gamat  ; mais  le  sens 
n’en  saurait  être  que  : « notre  pensée  (celle  que  porte  en  quel- 
que sorte  l’oblation)  s’en  est  allée  (vers  les  dieux,  vers  Agni, 
ou  simplement  a pris  carrière)  par  l’effet  du  jour  (de  la  libation 
enflammée  et  crépitante)  ; (notre)  liberté  (absence  d’oppression, 
de  mauvais  traitements  de  la  part  de  nos  ennemis,  etc.,  symbo- 
lisée par  la  libation  que  nous  allumons)  s’en  est  allée  (s’est  mise 
en  mouvement)  par  l’effet  de  l’oblation.  » 

Aditi  source  de  la  lumière  (Bergaigne,  p.  95)  et  dont  la  notion 
embrasse  celle  de  l’aurore.  — 

Au  vers  I,  113,  19,  par  exemple,  l’aurore  est  bien  appelée 
la  face  à'àdüi  (àdiler  dinkani),  mais  étant  donné  que  l’aurore 
n’est  autre  chose  qu’une  figure  d’Agni,  ce  passage  signifie 
seulement  en  réalité  que  la  libation  se  développe,  se  transforme 
ou  se  manifeste  sous  l’aspect  des  flammes  du  sacrifice. 

Aditi,  représente  aussi  la  nuée  (Bergaigne  p.  95-96)  : 1°  parce 
qu’elle  est  identifiée  avec  la  Prçni  à titre  de  mère  des  Rudras 
VIII,  90,  15  (mais  nous  savons  que  la  Prçni  elle-même  est  la 
libation  et  non  la  nuée)  ; 2°  parce  qu’elle  n’est  pas  distinguée  de 
la  Gandharvî  appelée  la  femme  des  eaux  au  vers  x,  1 1 , 2.  — Mais, 
ici  encore,  au  lieu  de  représenter  « certainement  la  nue  »,  la 
Gandharvî  n’est  qu’un  des  noms  de  la  libation. 

Adüi  père  ou  mère  du  Soma  (Bergaigne,  p.  96).  — 

Cette  conception  est  des  plus  naturelles  du  moment  où  l’on 
personnifie  le  Soma  : il  devient  ainsi  le  fils  de  la  libation-âf^î7A 
Seulement,  il  ne  faut  pas  dire  qu’  « Aditi  est  la  mère  ou  le  lieu 
d’origine  du  soma  dans  le  ciel  ».  Tout  ceci  a pour  théâtre  ex- 
clusif le  sacrifice  et  il  est  à peine  utile  d’ajouter  terrestre,  car 
il  n’en  est  pas  d’autre. 

Formules  où  le  mot  diti  s’oppose  à àdili  (Bergaigne,  p.  97).  — 
Le  passage  important  est  iv,  2,  11, 
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ràxjécanah  ....  deva 
ditim  ca  râsvâditvn  urusya 

« O dieu  (Agni)  donne  à notre  richesse  ...  le  lien  (enveloppe- 
la)  et  écarte  l’absence  de  lien  (antithèse  de  pure  symétrie; 
c’est-à-dire  fais  en  sorte  de  ne  pas  manquer  de  l’envelopper).  » 

Cf.  VII,  15,  12,  ditiç  ca  dâti  vdryam 

« Le  lien  lie  ce  qui  doit  être  enveloppé.  » — Dans  ces  passages 
le  sens  est  purement  étymologique  et  de  circonstance.  Inutile 
donc,  de  recourir  à l'hypothèse  de  Bergaigne  d’après  lequel 
Aditi  au  vers  iv,  2,  11,  aurait  été  « considérée  comme  un  génie 
malfaisant  »,  alors  que  « Diti  devient  par  le  fait  seul  de  l’oppo- 
sition un  génie  bienfaisant,  caractère  qu’elle  garderait  au  vers 
VII,  15,  12  ».  C’est  ce  qui  peut  s’appeler  continuer  et  enrichir 
sans  s’en  douter  la  mythologie  des  bràhmanes. 

Aditi  signifie  « liberté  » (Bergaigne  p.  160-161).  — 

Le  passage  capital  à ce  point  de  vue  est  i,24, 15,  (cf.  v,82,  6), 

àlhâ  vayàm  âditya  vraté  tàvd- 
nâgaso  àdilaye  syâma 

que  Bergaigne  traduit  ; « Puissions- nous  ensuite  sous  ta  loi,  ô 
Aditya,  être  sans  péché  pour  la  liberté  (c’est-à  dire,  pour  être  à 
jamais  délivrés  de  tes  liens).  » 

Le  vrai  sens  est  : « Puissions-nous,  ô (Varuna),  fils  d’ Aditi, 
être  sans  lien  pour  Aditi  (la  déliée,  ou  celle  qui  doit  l’être)  qui 
réside  dans  la  (libation)  que  tu  enveloppes.  » — C’est-à-dire, 
délions  la  libation,  réunissons-la  au  feu  du  sacrifice. 

Ce  qui  précède  nous  aidera  à comprendre  la  formule  du  vers 
VII,  52,  1, 

âdityâso  àditay ah  syâma 

Bergaigne  traduit  : « O Adityas,  puissions-nous  être  libres!  » 
— alors  que  le  sens  réel  est:  «O  Adityas,  soyons  (pour  vous)  des 
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àdiiis  (c’est-à-dire  des  libations  versées!)  » — Autrement  dit, 
« versons  des  libations  » ; ou  encore  « soyons  sans  lien  (en  ce 
qui  regarde  nos  libations);  n’hésitons  pas  à les  répandre.  » 

Enfin,  au  vers  i,  102,  22,  la  phrase 

anâgâstvàm  no  àditih  krnolu 

signifiera,  « que  notre  libation  déliée  (=  versée)  nous  produise 
l’absence  de  lien  (de  mal,  de  nuisance,  etc.)  » 

Ici  encore  donc  point  de  relation  entre  la  conception  d’Aditi 
et  l’idée  morale  d’absence  de  péché,  ou  d’innocence,  qui  ne  paraît 
pas  avoir  été  connue  des  sacrificateurs  de  l’âge  védique.  Il 
s’agit  des  difficultés  ou  des  maux,  de  nature  purement  physique, 
auxquels  l’homme  peut  être  en  butte  et  dont  il  prie  la  libation  de 
le  délivrer,  parce  qu’il  la  délivre  lui-même  de  la  peine  dont  elle 
est  censée  souffrir  avant  de  sortir  du  vase  qui  l’emprisonne. 

De  tout  ce  qui  précède  il  résulte  que  l’idée  à laquelle  corres- 
pond le  nom  d’Aditi,  toutes  les  fois  qu’il  s’agit  d’une  personni  ■ 
fication  et  non  d’une  simple  épithète  ou  d’un  nom  commun,  loin 
de  se  rapporter  confusément  aux  choses  les  plus  diverses,  comme 
le  pensait  Bergaigne,  s’applique  au  contraire  d’une  manière 
à peu  près  exclusive  à la  libation  versée  sur  l’autel  et  offerte  en 
sacrifice  à Agni.  La  détermination  de  cette  idée  nous  aidera  à 
établir  celle  qu’expriment  les  âdihjas  dont  le  nom  est  un 
dérivé  à.'àditi.  Les  Adityas  sont,  en  conséquence,  les  fils 
d’Aditi,  ou  ceux  dont  l’essence  participe  de  la  sienne.  Ils  pour- 
ront ainsi  représenter  purement  et  simplement  la  libation  (ou 
les  sept  libations)  comme  celle  qui  les  a produits  ou,  plutôt 
encore,  les  libations  transformées  en  flammes  au  contact  d’Agni, 
et  par  là  ils  s’identifient  aux  dévas  dont  le  rôle  est  si  voisin 
du  leur  dans  tous  les  liymnes  du  Rig.  h 


1 Le  caractère  lumineux  des  Adityas  exjdique  comment  leur  nom  (au  singulier) 
est  devenu  celui  du  soleil  dans  la  littérature  classique. 
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XXVI.  — PURAMDHI 

Ce  mot  est  un  de  ceux  qui  ont  exercé  le  plus  diversement  la 
sagacité  des  exégètes  européens  des  textes  védiques. 

Pour  M.  Roth,  püramdhi  est  composé  de  puram  qui  appar- 
tient à la  famille  des  adverbes,  puràs,  purâ  « en  avant  » et 
de  dhi,  pourrf/i^,  « pensée  ».  Comme  substantif,  il  lui  attribue  le 
sens  de  « sagesse  » et,  en  tant  qu’ adjectif,  celui  de  « sage  ». 

Grassmann  fait  venir  püramdhi  Aepuram,  accusatif  ÜQpür 
auquel  il  donne  le  sens  d’  « abondance  »,  et  de  dhi,  rac.  dhâ 
« établir,  donner,  etc.  » D’où,  au  sens  adjectif,  « celui  dont  les 
libéralités  (offrandes,  biens  procurés  par  les  dieux,  abondance 
des  libations  que  le  soma  contient  ou  personnifie,  etc.)  sont  abon- 
dantes. » Sens  substantif  : « nom  d’une  divinité  qui  se  range 
auprès  de Pûsan,  Visnu,  Savitar,  etc.,  richesse,  libation,  offrande, 
accompagnées  de  prière  ». 

Bergaigne  (Rel.  véd.,  ii,  476  seqq.,  etiii,  327)  voit  surtout 
dans  Püramdhi  une  personnification  de  la  parole  sacrée. 

M.  Pischel  (Ved.  Stud.,  p.  202  seqq.)  base  l’explication  qu’il 
donne  de  ce  mot  sur  un  rapprochement  (déjà  indiqué  par  Ber- 
gaigne) enirepurayndhi  et  le  mot  classique  pMrawc^/în’,  « fem- 
me mariée,  ménagère  ».  Le  sens  primitif  de  püramdhi  serait  le 
même,  c’est-à-dire  celui  de  « mère,  etc.  ». 

De  toutes  ces  explications,  c’est  celle  de  Grassmann  qui  ap- 
proche le  plus  de  la  véritable. 

Le  premier  élément  du  coxa^o%è  püramdhi  est  hienpür  dont 
le  sens  est  « nourriture,  ce  qui  réconforte,  remplit  »,  ou  simple  - 
ment  « ce  qui  coule  » ; seulement  ce  pür  ne  diffère  peut-être  pas  de 
l’homophone  auquel  on  attribue  le  sens  de  « ville,  bourg,  forte- 
resse ».  Autrement  dit,  pûram,  dans  « celle  qui 

établit,  fournit,  la  libation  ou  la  nourriture  du  sacrifice  »,  est 
.identique  au  püram  du  composé  puramdard,  épithète  d’Indra 
« celui  qui  brise  ou  perce,  non  pas  la  forteresse,  mais  la  nourriture 
liquide  qui  est  considérée  comme  enveloppée  par  Vrtra,  Ahi,  etc. 
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Avec  accompagné  de  l’épithète  aijasî  « d’airain  »,  la  concep- 
tion est  toutefois  un  peu  différente  ; c’est  en  tant  qu’enveloppée 
d’airain  ou  formant  une  enveloppe  d’airain,  que  la  jowrdoit  être 
fendue  par  Indra  pour  laisser  écouler  la  libation  qu’elle  contient. 
Pùr  est  à cet  égard  à rapprocher  tout  particulièrement  de  àdri 
(voir  ci-dessus);  cf.  aussi  le  dérivé  pürHa. 

Voici  quelques  passages  qui  sont  de  nature  à établir  cette  si- 
gnification. 

VII,  5,  3, 

pûro  yàd  agne  daràyann  àdîdeh 

« Lorsqu’ayant  fendu  les  pùr,  ô Agni,  tu  as  brillé  (ou  tu  les 
as  allumés).  » 

VII,  95,  1, 

prà.  . sasra  esà  sàrasvalî  dharûnam  âyasî  puh 

« Cette  Sarasvatî  (aqueuse)  qui  (était)  un  réservoir,  une 
nourriture  d’airain,  a coulé;  » — tournure  paradoxale  pour 
dire  que  la  libation  nourrissante,  paraissait  solide  avant  d’avoir 
été  versée. 

I,  189,  2 (cf.  VII,  15,  14), 

püç  ca  prthitî  bahulâ  na  iirvï 

« Notre  (qui  vient  de  nous)  nourriture  coulante,  abondante, 
large  (est  là)  ^ » 

Le  covcv^o?>è  pùramdhi,  avec  un  deuxième  terme  emprunté  à 
la  racine  dhâ^,  signifie  donc  étymologiquement  « celle  qui  pré- 
sente la  libation  » et  désignera  à ce  titre,  soit  la  libation  elle- 


* M.  Pischel  et  Gelduer  Ved.  Stud  , Einl.  XXII,  tirent  de  ce  passage  la  preuve 
que  les  Hindous  de  l'époque  védique  possédaient  de  grandes  villes.  On  peut  dire 
qu'ils  ont  là  une  bonne  garantie. 

* Cf.  iêudhi,  udadhî,  etc. 
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même  personnifiée,  soit  les  flammes  d’Agni  qui  sont  censées  la 
contenir.  Les  exemples  suivants  suffiront  à le  prouver. 

1,117,  19, 

àthâ  yuvàm  id  ahvayal  püramdhih  -,  ^ 

« (O  Açvins),  la  Puramdlii  (la  libation  qui  crépite  dans  les 
flammes  du  sacrifice)  vous  a appelés.  » 

Aux  vers  i,  181,  9 et  ir,  31,  4,  la  combinaison  des  mots 
2) usa  püramdhih  doit  se  traduire  « la  Puraradhi  nourricière.  » 

IV,  26,  7 (cf.  IV,  27,2), 

pùramdhir  ajahâd  àrâlîh 

« Pûramdlii  (=  râti  « oblation  » ; cf.  i,  29,  4)  a laissé  en  ar- 
rière les  absences  d’oblations.  » — C’est-à-dire  roblation,_ou 
la  libation,  a eu  lieu. 

X,  80,  1, 

samanjànn  ajnir  nârîm  vîràkuksim  pùramdhim 

« Âgni  qui  enveloppe  la  vigoureuse  Puratpdhi  dont  le  ventre 
est  plein  de  force  (c’est-à-dire  de  la  liqueur  qui  fortifie).  » — 
M.  Pischel  (p.  203)  suppose,  contre  toute  vraisemblance,  qu’il 
faut  sous-entendre  ici  le  verbe  dadâti  qui  figure  au  premier 
hémistiche,  alors  que  notre  passage  termine  le  deuxième. 

' IX,  97,  36, 

vardhàyâ  râcam  janàyâ imramdhim 

« (O  soma)  fais  croître  la  voix  (le  crépitement  de  la  libation 
enflammée)  ; engendre  la  Puramdlii  (fais  que  cette  même  libation 
ait  lieu).  » 

VII,  32,  20, 

tarànir  it  sisâsati  vdjam 
puramdhyâ  yujâ 
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« Celui  qui  traverse  (la  libation,  c’est-à-dire  Agni)  s’efforce  de 
s’emparer  de  la  nourriture  (du  sacrifice)  au  moyen  de  la  Puraradhi 
(cette  nourriture  personnifiée)  qui  l’accompagne.  » 

X,  39,  7, 

yuvàm  sûsulini  cakrathuli  püramdhaye 

« (O  Açvins),  vous  avez  procuré  une  belle  progéniture  (Agni) 
à la  Puraradhi  ; » vous  avez  allumé  la  libation. 

I,  5,  3, 

a bhuvat.  . sd  püramdhyâm 

« (Indra)  s’est  manifesté  dans  la  libation  »,  — comme  au  vers 
précédent  du  même  hymne,  « dans  le  soma  (sème)  ». 

IX,  90,  4, 

samicînè  â pavasvâ  pûramdhî 

« (O  Soma),  allume  les  deux  Puramdhis  qui  vont  ensemble, 
(la  libation  sous  ses  deux  formes,  c’est-à-dire  allumée  et  non 
allumée).  » 

V,  41,  6, 

pûramdhîr  vàsvîh.  . . pàtnîh 

« Les  riches  Pùramdhis,  épouses  (des  dieux  ou  d’Agni).  » 

IV,  50,  11, 

avistàm  dhiyo  jigrtàm  pûramdhîh 

« (O  Brliaspati  et  Indra),  favorisez  les  pensées  (dont  les  crépi- 
tements de  la  libation  enfiamraée  sont  l’expression)  ; éveillez  les 
Puramdhis  (faites  que  les  libations  coulent)  » 
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XXVII.  — Arâni 

D’après  tous  les  interprètes,  ce  mot  désigne  les  morceaux  de 
bois  dont  on  se  servait  pour  allumer  le  feu  en  les  frottant  l’un 
contre  l’autre  ^ Ce  sens  est  exclusivement  tiré  des  contextes, 
car  l'étymologie  d’après  laquelle  on  rapporte  le  mot  aràni  à la 
rac.  ar  « aller  » ne  suffît  pas  pour  le  justifier.  Bergaigne  recon- 
naît d’ailleurs  que  « le  mythe  d’après  lequel  le  feu  devait  être 
« considéré  comme  allumé  dans  le  ciel  par  les  mêmes  procédés 
« que  sur  la  terre,  particulièrement  par  le  frottement  de  deux 
« aranis,  n’est  expressément  formulé  dans  aucun  texte  du  Rig- 
« Véda  » Je  serai  d’autant  plus  autorisé  par  cette  déclaration  à 
soumettre  la  question  à un  nouvel  examen  et  à voir  si  le  sens 
traditionnel  du  mot  aràni  n’aurait  pas  été  l’objet  d'une  de  ces 
erreurs  dont  nous  avons  déjà  rencontré  tant  d’exemples. 

Je  citerai  tout  d’abord  ce  passage  du  Rig  {vir,'l,  1)  qui  a 
certainement  pu  donner  naissance  à l’erreur  présumée  : 

agnim  ndro.  . . arànyor  hàstacyuiî 
janayanta 

« Les  forts  (les  Somas)  ont  engendré  Agni  par  l’écoulement  à 
l’aide  des  mains  des  deux  arànis  » ; — c’est-à-dire  en  faisant 
couler  les  libations  qui  se  transforment  en  flammes  (=  les  mains 
de  la  libation)  et  qui  sous  la  forme  mixte  de  liqueur  et  de  flam- 
mes appartiennent  aux  deux  aranis  (les  deux  qui  s’agitent, 
cf.  dyâvâprthim,  rôdasî,  etc.),  ou  aux  libations  sous  ces  deux 
formes 

Pour  l’expression  hàstacyuti,  cf.  ix,  11,  5, 

hàstacyuiebhir  àdrihhih 
sutàm  sômam  punîlana 

1 Voir  surtout  Kuhn,  Herahkunft^,  p.  65-66  etpassim. 

2 Bel.  Véd.,  I,  103. 

3 En  d’autres  termes,  les  flammes  des  aranis  sont  comparées  à des  mains  qui 
prennent  la  libation  et  qui  coulent  avec  elles. 
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« Allumez  le  soma  qui  se  répand  en  ruisseaux  qui  coulent 
avec  les  mains  (paradoxe).  » 

La  traduction  de  Grassmann  fait  bien  voir  encore  de  quelle 
façon  l’erreur  s’est  produite  : 

« Les  hommes  ont  engendré  Agni  en  le  tirant  des  morceaux 
de  bois  au  moyen  d’un  mouvement  des  mains  » (cf.  Bergaigne 
Rel.  véd.  n,  7).  — Qu’il  me  suffise  d’ajouter  que  le  mot  miras 
ne  s’applique  pas  aux  hommes,  mais  aux  somas,  et  que  cyuH  ne 
désigne  pas  un  mouvement  indéterminé,  mais  bien  celui  d’un 
liquide  qui  s’écoule. 

Le  début  de  l’hymne  iii,  29,  a surtout  servi  de  preuve  à Kuhn  ‘ 
pour  sa  théorie  des  arânis  et  du  pramantha.  J’en  reproduis  les 
passages  les  plus  importants. 

Vers  1,  !'“■  hémistiche, 

üstîdàm  adhimànihanam 
àsti  'prajànanam  krtàm 

« Voilà  que  l’agitation  (de  la  flamme)  a lieu  à la  surface  (de  la 
libation)  ; voilà  que  la  production  (du  feu)  est  faite.  » 

Traduction  de  Kuhn  : « Voilà  le  morceau  de  bois  (l’arani  ou  le 
pramantha  préparé  pour  la  friction),  Tengendreur  {pénis)  est 
prêt.  » 

Vers  2,  1"'  hémistiche,  i 

arànyor  nihito  jàtàvedà 
gàrbha  ira  südhito  garbhinîsu 

« Jàtavedas  (Agni)  est  déposé  dans  les  deux  arânis  (les  liba- 
tions sous  leur  double  forme),  comme  un  fœtus  bien  placé  dans 
celles  qui  le  portent.  » 

Traduction  de  Kuhn  : « Jàtavedas  repose  dans  les  deux  mor- 
ceaux de  bois,  comme  dans  (le  sein  des  femmes)  enceintes  (re- 
pose) le  fœtus  bien  gardé.  » 


* Herahhunft^,  p.  64. 
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Les  autres  passades  où  figure  le  mot  aràni  s’expliqueront 
maintenant  d’eux-  mêmes. 

X,  1010,  3, 

hiranyàyî  arànî 
yam  nirmànthato  açvinâ, 
tdm  te  gàrhham  havâmahe 

« Nous  invoquons  ton  fœtus  (celui  de  la  libation  = Agni) 
que  les  Açvins  ont  fait  sortir  au  moyen  de  l’arani  d’or  (qui  cor- 
respond ici  au  vajra  d’Indra  et  qui  n’est  autre  que  la  libation 
enflammée).  » 

Bergaigne  (Rel.  vèd.,  ii,  103)  a cru  qu’il  s’agissait  ici  d’un 
fœtus  réel. 

Aux  vers  I,  127,  4 (cf.  i,  129,  5)  l’expression  tèjüthàbhir 
arànibhih  désigne  également  les  libations  enflammées,  très  ar- 
dentes ou  très  pointues,  dont  le  sacrifiant  (ou  l’oblation)  se  sert 
pour  être  agréable  à Agni. 

V,  9,  3, 

yàyn  çiçum  yathâ  nàtam  jànisthârànî 

« Lui  que  l’arâni  (la  libation)  a engendré  de  nouveau  comme 
un  enfant.  » 


XXVIII.  — Samvâtsa,  samvatsarâ 

L’erreur  commise  sur  ces  deux  mots  est  particulièrement  cu- 
rieuse. Au  point  de  vue  étymologique  et  réel,  samvàlsa  est  un 
composé  possessif  qui  signifie  « ayant  un  veau  (ou  son  veau) 
avec  soi  » ; le  dérivé  samvatsarâ  a le  même  sens  à titre  plus 
spécial  d’adjectif,  « ce  qui  concerne  celui  (ou  celle)  qui  a un  veau 
(ou  son  veau)  avec  lui  (ou  elle)  ».  Ces  mots  ayant  toujours  été 
employés  dans  le  Rig-Yéda  avec  une  attribution  métaphorique 
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dont  on  ne  s’est  plus  rendu  compte,  on  a tiré  des  contextes  le  sens 
nouveau  et  tout  à fait  imaginaire  d’ « année  » ou,  adverbialement, 

« durant  une  année  (accusatif  et  locatif)  »,  qu’on  a ajusté  tant 
bien  que  mal  aux  nécessités  de  la  grammaire  et  du  sens  général 
des  passages  où  figurent  les  mots  en  question.  L’erreur  s’est 
perpétuée,  autorisée  qu’elle  était  par  les  ganas  des  grammairiens 
et  des  lexicographes, de  telle  sorte  que  samvatsarà  (et  samvat) 
a pris  rang  dans  le  sanscrit  classique  avec  l’unique  sens  d’année 
qu’il  ne  devait  qu’à  une  interprétation  fautive  des  documents 
védiques. 

Voici  les  passages  du  Rig-Véda  accompagnés  de  leur  expli- 
cation véritable  où  ces  mots  se  rencontrent  : 

IV,  33,  4, 

yàt  samvàtsam  rbhàvo  gcini  àraksan 
yàt  samvàtsam  rbhàvo  ma  àpinçan, 
yàt  samvàtsam  àbharan  bhtiso  asyâs 
tàbhih  çàmibhir  amrtatvàm  âçuh 

« Lorsque  les  Rbhus  se  sont  emparés  du  taureau  (soma)  qui 
a un  veau  (Agni)  avec  lui  (le  taureau  avec  un  veau,  — para- 
doxe) ; lorsque  les  Rbhus  ont  embelli  (éclairé)  la  lune  * qui  a 
un  veau  avec  elle  ; lorsqu’ils  ont  eu  pris  l’éclat  avec  son  veau 
de  cette  (active),  ils  ont  obtenu  l’immortalité  à l’aide  de  ces 
actives.  » 

Les  Rbhus  sont  les  flammes  d’Agni  ou  les  somas-artisans  qui 
les  fabriquent;  pour  obtenir  l’immortalité,  c’est-à-dire  la  vie, 
c’est-à-dire  encore  la  manifestation  sous  la  forme  de  ces  flammes, 
ils  requièrent  : 1“  le  taureau  soma  (et  son  veau)  ; 2"  et  3“  l’éclat 
de  ces  flammes  (avec  le  veau  dont  il  a été  question  plus  haut).  Il 
faut,  en  d’autres  termes,  l’union  des  libations  et  des  flammes 
avec  Agni  comme  fruit.  A l’aide  de  ces  différents  éléments  actifs, 
les  Rbhus  deviennent  immortels.  Au  3®  pâda,  asyàs  antécédent  de 


* La  libation  non  allumée,  appelée  ain.'i  par  opposition  au  soleil-Agni. 
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tübhis  est  pour  asyâh  çdmyâs,  source  du  bhdsah  samvàtsam 
dont  il  est  question  au  même  pâda. 

A rapprocher  tout  spécialement  de  ce  qui  précède  les  passages 
suivants  du  vers  i,  110,  4, 

. çdmî...  mdrlâsah  sdnio  amrtatvdm  ânaçuh  ...  rbhdvah 
...  samvatsaré  sdm  aprcyanta  dhîtibhih 

« Par  le  moyen  de  l’active  (libation),  les  Rbhus  qui  étaient  morts 
(inertes)  ont  acquis  l’état  de  ceux  qui  ne  sont  pas  morts  (la  vie, 
l’immortalité)  ; au  sein  de  celui  qui  a un  veau  (le  taureau-soma), 
ils  ont  été  arrosés  parles  pensées  (les  libations  qui,  en  crépitant, 
semblent  exprimer  ce  qu’elles  pensent) . » 

1,140,2, 

samvatsaré  vâvrdhe  jagdhdm  î pùnah 

« Dans  le  sein  de  celui  qui  a un  veau  (ce  veau  ‘ = Agni,  ou 
cette  nourriture^)  croît  de  nouveau  après  avoir  été  mangé.  » 

I,  161,  13, 

samvatsard  iddm  adyâ  vy  dkhyata 

« Voilà  ce  qui  a brillé  aujourd’hui  au  sein  de  celui  qui  a un 
veau.  » — Les  Rbhus  qui  s’éveillent  ou  s’allument  dans  la  liba- 
tion. 

I,  4,  44,  16 

samvatsaré  vapata  éka  esâm 

« L’un  d’eux  (des  trois  Agnis)  est  semé  dans  celui  qui  a un 
veau.  » 

* Agni. 

® A laquelle  Agni  a été  comparé  au  pâda  précédent. 
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vü‘,  103,  1,  ^ 

samcatsardm  çaçaijànâ 
brâhmanu  vratacàrinah, 
vàcam  parjànyajinmtâm 
prà  mandiikâ  avàduuh 

« Les  fils  du  brahman  (de  la  libation,  c’est-à-dire  les  flammes 
d’Agni)  qui  après  avoir  séjourné  dans  celui  qui  a un  veau,  se 
meuvent  au  moyen  du  vratà  (la  libation),  (pareils  à des)  gre- 
nouilles (parce  qu’ils  sortent  des  liquides  du  sacrifice)  font  en- 
tendre une  voix  (les  crépitements)  que  Parjanya  (le  soma  en 
tant  ({\i  arroseur)  met  en  mouvement.  » 

VII,  103,  7, 

samvatsardsya  tdd  dhah  pari  stha 
ydn  mandûkâh  pràvrsmam  bahhüva 

« Ce  jour  (cette  lumière)  de  celui  qui  a un  veau,  autour  du- 
quel vous  vous  dressez,  ô grenouilles,  est  issu  des  pluies  (des 
eaux  du  sacrifice).  » 

VII,  103,  9, 

samvatsaré  prâvHy  âgatâyâm 
taptâ  gharmâ  açnuvate  visargdm 

« Les  somas  (appelés  les  hommes,  les  mâles,  — ndras,  — à 
l’hémistiche  précédent)  qui  se  trouvent  dans  celui  qui  est  avec 
son  veau,  (à  savoir)  la  pluie  qui  est  venue  vers  les  allumées, 
vers  les  chaudes  (les  flammes  d’Agni),  ont  atteint  l’émission  (c’est- 
à-dire  ont  jailli,  se  sont  manifestés  sous  la  forme  de  flammes).  » 

X,  190,  2, 

samudrad  arnavad  ddhi 
samvatsarô  ajâyata 


1 Ou  peut  voir  dans  Zimmer  entre  autres,  Altindisches  Leben,  211,  l’étrange 
explicaliou  qu'on  a donnée  de  cet  hymne.  Gf.  Berg.  Rel,  véd.,  I,  292. 
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« De  l’océan,  du  flot  des  libations  est  né  celui  qui  a un  veau 
avec  soi  (le  couple  Soma-Agni).  » 

Dérivés  et  composés  : 

X,  87, 17, — Le  j'âtudhâna  ne  doit  pas  boire  le  samvatsarmam 
paya  usriyâyâh,  « le  lait  de  la  vache  que  possède  celui  qui  a le 
veau  (le  soma).  » 

X,  62,  2, 

yè.  . àbhindan  parivatsaré  valàm 

« (Les  A Agiras)  qui  ont  brisé  l’enveloppe  qui  était  sur  (ou  au- 
tour de)  celui  qui  a un  veau  autour  de  lui  (le  soma  enflammé).  » 

vil,  103,  8, 

brâhmanàsah  somino  vacant  akrata 
bràhma  krnvàntah  par'ivatsarmani 

« Ceux  qui  ayant  bu  le  soma  sont  issus  du  brabman  (les  somas 
enflammés)  ont  fait  entendre  leur  voix  en  rendant  le  brabman 
muni  d’un  veau  (Agni)  qui  l’entoure.  » ' 

Cf.  I,  72,  2,  valsant  pari  sàntam:  i,  110,  8,  sdm  vatsè- 
nâsrjatâ  màlàrant  pùnah;  ix,  104,  2,  sdm  î valsdm  nd 
mâlfbhih  srjdtâ. 


XXIX.  — Çraddhâ'  ‘ 

D’après  tous  les  interprètes,  ce  mot  signifierait  « foi  »,  dans 
son  acception  théologique  habituelle. 

C’est  un  composé  de  l’adjectif  verbal  çralh,  « ce  qui  envoie  » 
ou  « envoie  » et  de  dhâ  « donner,  établir,  etc.  ».  Conformément 


* Cf.  Rev,  de  l’IIist,  des  Religions,  numéro  de  janvier-février  1892. 


DE  LA  MYTHOLOGIE  INDO-EUROPEENNE  209 

à l’étymologie  le  vrai  sens  de  çradclhu  est  « ce  qui  constitue 
l’envoi,  ou  l’oblation  du  sacrifice  » ou  simplement  « l’oblation  ». 

La  preuve  nous  en  est  fournie  par  l’hymne  suivant,  RV. 
X,  151,  adressé,  nous  dit-on  (Grassmaun,  Ludwig,  etc.),  à la 
Foi  personnifiée.  Non  seulement  aucun  détail  ne  correspond  à 
cette  hypothèse,  mais  le  plus  souvent  on  n’arrive  par  là  qu’à 
des  non-sens  ou  à des  contradictions.  En  revanche,  si  l’on  res- 
titue à çraddhci  son  vrai  sens  d’oblation,  l’hymne  en  son  entier 
devient  d’une  clarté  parfaite  et  répond  à l’idée,  si  fréquemment 
exprimée  dans  tel  ou  tel  passage  isolé,  qu’il  faut  informer  les 
dieux  que  le  sacrifice  s’apprête,  afin  qu’ils  viennent  y prendre 
part. 

1 

çraddhàycignih  sàm  idlnjate 
çraddàhyâ  hûyate  havih, 

çraddhdm  bhàgasya  mûrdhàni 
vàcasâ  vedayâmasi 

« C’est  par  le  don  (la  libation)  que  le  feu  du  (sacrifice)  est 
allumé  ; c’est  par  le  don  que  la  libation  est  versée  ; c’est  par  la 
voix  qui  est  dans  la  tête  du  bénéficiaire  (de  la  libation,  — Agni) 
que  nous  annonçons  le  don.  » 

La  voix  dont  il  est  question  au  deuxième  hémistiche  est  le 
crépitement  du  feu  du  sacrifice  qui  sort  en  quelque  sorte  de  la 
bouche  d’Agni.  Ce  crépitement  fait  connaître  aux  dieux  que  le 
sacrifice  à eux  destiné  est  en  voie  de  s’accomplir.  MM.  Grassmann 
et  Ludwig  traduisent  : « Nous  célébrons  avec  notre  parole  la 
çraddhâ  sur  le  sommet  du  bonheur  »,  — ce  qui  est  absolument 
incompréhensible  et  suffit  pour  dénoncer  une  erreur  latente. 

2 

priydm  çraddhe  dddalah 
priydm  çraddhe  didàsatah, 
priydm  bhojéhi  ydjcasv 
iddm  ma  udildm  hrdhi 

)4 
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« O don,  rends  proclamée  (fais  connaître  en  crépitant)  cette  chose 
agréable  qui  vient  du  donateur,  cette  chose  agréable  qui  vient 
de  celui  qui  a le  désir  de  donner,  cette  chose  agréable  venant  de 
moi  qui  se  trouve  (consiste)  dans  les  libéralités  ^ du  sacrifice.  » 

3 

ydthâ  dei'â  àsurehi 
çraddhâm  ugrésu  cakriré 
e'càm  bhojésu  yàjvasv 
asmakam  uditàm  krdhi. 

« De  même  que  les  dieux  ont  proclamé  le  don  chez  les  ardents 
Asuras,  de  même  rends  proclamé  notre  (don)  qui  se  trouve  dans 
les  libéralités  du  sacrifice.  » 

Les  dieux  et  les  Asuras  sont  les  dénominations  différentes  de 
semblables  personnifications,  à savoir  celles  des  flammes  du 
sacrifice.  Les  uns  sont  censés  annoncer  l’oblation  aux  autres 
par  leurs  crépitements.  11  faut  évidemment  sous-entendre,  udi- 
tâm  dL\eccakrwè,  au  premier  hémistiche,  et  un  synonyme^de 
çraddhà  avec  uditàm,  au  second. 

4 

çraddhâm  devâ  yàjamânâ 
vayügopâ  üpâsate, 

çraddhâm  hrdayyàyâkûtyâ 
çraddhâyâ  vindate  vdsu. 

« Les  dieux  qui  offrent  le  sacrifice  entourent  le  don  sous  la 
garde  du  vent.  Au  moyen  d’une  attention  qui  vient  du  cœur^,  on 
obtient  le  don,  au  moyen  du  don,  on  obtient  le  bien  (matériel, 
la  nourriture).  » 


* Littéralement,  les  (choses)  qui  donnent. 

* A moins  de  considérer  comme  tel  evàm  qui  peut  être  l’accusatif  de  evd 
avec  le  même  sens  que  éva,  malgré  la  différence  d’accentuation. 

3 L’expression  hrdayyà’  âkùti  est  synonyme  de  d,hî«.  prière  » et  désigne  méta- 
phoriquement la  libation  qui  prie,  c’est-à-dire  qui  crépite,  quand  elle  est  allumée. 
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Les  dieux  sacrificateurs  sont  Agni  et  Sonia  ; Vâyu  ou  le  vent 
les  protège  en  favorisant  le  développement  de  la  flamme  ; ce  sont 
eux  qui  entourent  ou  développent  l’oblation.  Celle-ci,  de  son  côté 
est  trouvée  ou  obtenue  par  eux  au  moment  du  sacrifice. 

5 

çraddhâm  prâtàr  havâmahe 
çraddhâm  m adhyàmdinam pari, 
çraddhâm  süryasya  nimrûci 
çràddhe  çràd  dhâpayehà  nah. 

« Nous  proclamons  le  don  le  matin  ; nous  le  proclamons  au 
milieu  du  jour  ; nous  le  proclamons  au  coucher  du  soleil.  O don, 
fais  parvenir  (aux  dieux)  l’envoi  (que  nous  leur  faisons)  d’ici.  » 


CHAPITRE  V 


LETEXTEDURIG-VÉOA  EST  GÉNÉRALEMENT  CORRECT. — 
PREUVES  FOURNIES 

PAR  L'INUTILITÉ  DES  CHANGEMENTS  PROPOSÉS 

Sans  éprouver  un  respect  superstitieux  pour  le  texte  tradition- 
nel du  Rig-Véda,  on  peut  poser  ce  principe,  ce  me  semble, 
qu’on  ne  doit  pas  le  mettre  en  suspicion  et  essayer  de  le  corri- 
ger avant  d’avoir  acquis  la  certitude  qu’il  est  inintelligible  sous 
la  forme  que  nous  possédons. 

Je  voudrais  essayer  de  démontrer  que,  dans  la  plupart 
des  cas  où  on  a voulu  le  rectifier,  la  tentative  était  inutile  ; le 
texte  tel  quel  donnait  un  sens  satisfaisant  qu’on  n’a  pas  vu  et 
qui  d’avance  rendait  vaines  ou  fâcheuses  les  corrections  pro- 
posées. 

Ajouterai-je  que,  si  la  méthode  d’interprétation  que  j’emploie 
a pour  effet  de  justifier  d’une  manière  presque  constante  l’exac- 
titude du  texte  traditionnel,  là-même  où  au  point  de  vue  des 
méthodes  antérieures  il  paraissait  incompréhensible,  cette  justi- 
fication est  réversible  sur  l’instrument  auquel  elle  est  due?  La 
clé  dont  je  me  sers  n’exige  pas  qu’on  change  les  serrures  ; c’est 
que  les  serrures  sont  bonnes  et  que  la  clé  leur  convient.  Cette 
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conséquence  est  trop  claire  pour  que  j’y  insiste  autrement  qu’en 
mettant  les  éléments  de  la  question  sous  les  yeux  du  lecteur. 

Je  passe  en  conséquence  à l’examen  critique  des  principales 
catégories  d’irrégularités  et  d’erreurs  que  les  interprètes 
occidentaux  ont  cru  découvrir  dans  le  texte  de  Rig-Véda. 


1“  Prétendue  abréviation  de  certaines  formes 

GRAMMATICALES  DD  RiG-VÉDA 

Des  altérations  de  cette  nature  ont  fait  l’objet  d’un  Mémoire 
de  M.  Roth  intitulé  Ueher  geioisse  Kürzungen  desWortendes 
im  Veda,  et  présenté  par  lui  au  Congrès  des  Orientalistes  tenu 
à Vienne  (Autriche)  en  1886. 

Je  vais  reprendre  les  exemples  cités  par  ce  savant  avec  l’es- 
poir de  montrer  que  tous  s’expliquent  d’une  manière  très  suffi- 
sante sans  qu  il  soit  besoin  d’admettre  les  irrégularités  qu’il 
suppose. 

r I.  67,  10, 

vi  yô  vîrùtsu  rôdhan  mahitvô  - 
tàprajâ  utà  prasüsv  antàh 

Traduction  de  M.  Roth,  qui  lit  au  deuxième  pâda  utàprajâ  u, 
au  lieu  de  utàprajâ  utà,Qi  qui  suppose  que  jom/a  est  une  sorte 
d’abréviation  pour  prajâsu  dont  le  but  a été  d’éviter  la  conson- 
nance  avec  le  mot  suivant  prasüsu  : « Agni,  le  puissant,  a 
crû  dans  les  plantes  et  dans  les  enfants  qui  se  trouvent  (encore) 
dans  le  corps  de  leur  mère.  » 

De  mon  côté,  je  traduis  sans  rien  changer  au  texte  : « (Agni) 
qui  a crû,  soit  par  le  grand  (ou  le  puissant  = soma)  dans  celles 
qui  croissent  (ses  flammes  ou  les  libations  enflammées),  soit 
comme  engendreur,à  l’intérieur  de  celles  (ces  mêmes  libations) 
qui  (le)  produisent.  » 

11  est  probable  qu’au  premier  pâda  rùdhat  a le  sens  causatif 
et  qu’il  faut  entendre  « celui  qui  fait  croître  (celles  qui  croissent 
ou  font  croître)  »,  quoi  qu’il  soit  en  elles  ; de  même  qu’au  second 
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pâda,  Agiii  engendre  (les  engendreuses)  au  sein  desquelles  il  ré- 
side. Rien  de  plus  commun  dans  le  Rig-Véda  que  cette  façon 
d’exprimer  sous  une  forme  paradoxale  l’idée  que  les  libations 
mères  d’Agni  ne  deviennent  flammes  et  ne  l’engendrent  que  par 
son  concours. 

Dans  tous  les  cas,  le  parallélisme  syntactique  des  deux  phra- 
ses dans  lesquelles  prajâh  correspond  à yàs.  . . ràdhat  eipra- 
süsu  à mrütsu,  écarte  absolument  l’hypothèse  des  altérations 
admises  par  M.  Roth. 

VIIL  11,  1, 

tvàm  agne  vratapâ  asi 
dem  d màrtyesv  a, 
tv)àm  yajnésv  idyah 

M.  Roth,  après  avoir  proposé  d’interpréter  devé  comme  s’il  y 
avait  devésu,  traduit  ; « O Agni,  tu  es  le  gardien  de  l’ordre 
parmi  les  dieux,  parmi  les  mortels.  » 

J’entends,  sans  rien  changer  et  en  suivant  le  mouvement  de 
la  phrase  indiquée  par  les  coupes  prosodiques  ; « O Agni,  tu  es 
buveur  (ou  possesseur)  de  vrata  (=  la  libation)  ; tu  es  le  dieu 
(ou  le  brillant)  objet  de  la  libation  (ulya)  dans  les  (libations) 
mortes  ('non  encore  enflammées,  où  il  est  a;V{), dans  les  sacrifices 
(=  les  libations  qui  sacrifient,  qui  sont  déjà  enflammées,  où  il  est 
jâtà).  » 

Ici  encore,  le  parallélisme  de  màriyesu  et  de  yajnésu  s’oppose 
à l’hj^pothèse  de  M.  Roth  h 

VI,  3,  7, 

vrsà  ruksà  ôsadhîsu  nûnot 

« Le  taureau  (Agni)  brillant  (enflammé)  a mugi  dans  les 
libations  (littéralement  dans  les  plantes  d’où  sont  tirées  les 
liqueurs  du  sacrifice)  ». 

* Cf.  I,  77,  1,  yo  (agnih^màrtyesv  amrta  rtâvâ...  krnôti  devan;  « Agni  qui 
actif  dans  les  inactifs,  pourvu  de  la  libation,  produit  les  dévas.  » 
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M.  Roth  lit  sans  aucune  nécessité  ruk&é  pour  ruksésu  = 
vrkêesu  et  traduit  : « le  feu  crépite  dans  les  bois  et  dans  les 
herbes.  » 

I,  105,  5 et  VIII,  58,  3, 

trisv  à rocané  divdh 

D’après  M.  Roth,  rocané  est  pour  rocàneku  : « Dans  les  trois 
espaces  lumineux  du  ciel.  » 

La  correction  est  inutile  ; la  formule  signifie  ; « dans  l’éclat  du 
jour  (c’est-à-dire  d’Agni)  qui  se  manifeste  à trois  moments  (le 
matin,  à midi  et  le  soir,  aux  heures  du  sacrifice).  » On  peut  encore 
entendre  en  considérant  trûù  comme  apposé  à rocané,  « dans 
l’éclat  dont  il  y a trois  »,  ce  qui  revient  du  reste  au  même  pour 
l’idée. 

1,81,  1, 

tàm  in  mahùtsv  âjisûtém  ârhhe  havâmahe 

M.  Roth  suppose  que  ârhhe  est  pour  drhhesu. 

Je  suppose  à mon  tour  avec  Grassmann  qu’il  faut  éous- 
entendre  âjaù  avec  ce  mot  laissé  tel  quel. 

I,  31,7, 

yds  tâtrsând  uhhdyâya  jânmane 
mâyali  kpiôsi 

M.  Roth  substitue  pour  le  sens  tâtrsànuya  à tâtrsând,  s,o\x^ 
prétexte  qu’ Agni  qui  a soif  ne  saurait  être  représenté  comme  apai- 
sant la  soif  d’autrui.  11  traduit  en  conséquence  : — « Toi  qui 
procures  des  rafraîchissements  aux  deux  espèces  (les  hommes 
et  les  animaux)  qui  ont  soif.  » 

Je  vois  un  sens  tout  différent  en  maintenant  le  texte  tradi- 
tionnel : « Lui  (Agni)  qui,  en  éprouvant  la  soif  (parce  qu’il  a 
chaud  et  qu’il  se  précipite  au-devant  des  libations)  donne  à boire 
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aux  deux  naissances  (ou  aux  deux  progéniteurs),  k celle  du  tau- 
reau soma  et  de  l’oiseau  Agni  (cf.  x,  37,  11,  où  càluspad  s’ap- 
plique au  premier  et  dvipàd  au  second).  » Autrement  dit,  Agni 
qui  a soif  abreuve  néanmoins  (paradoxe)  en  aspirant  les  liba- 
tions, le  couple  Agni-Soma  qui  correspond  à deux  races,  ou  qui 
engendre  le  sacrifice.  L’idée  qui  paraît  absurde  k M.  Roth  a préci- 
sément pour  effet  d’assurer  l’exactitude  du  texte,  étant  donné  les 
habitudes  de  style  des  auteurs  des  hymnes  et  le  paradoxe  paral- 
lèle de  l’hémistiche  précédent  où  Agni  est  représenté  comme 
donnant  l’immortalité  (ou  plutôt  la  vie)  au  mort. 

VI,  3,  1, 

y dm  tvàm  mitréna  vàrunah  sajôsâ 
dévapâsi  tyàjasâ  màrtam  àhhah 

Au  premier  pâda,  M.  Roth  remplace  vàrunas  par  vàrunena 
en  s’autorisant  de  l’analogie  de  iv,  31,  3 (mitrèna  vàrunena 
sajô&âh). 

Cette  correction  n’en  est  pas  moins  inadmissible  attendu  que 
vàrunas,  au  versvi.  3,  1,  est  en  apposition  k tvdm  = àgnis. 
Varuna  considéré  comme  enveloppeur  des  libations  est  identifié 
k Agni  ‘ ; il  est  donné  de  plus  comme  jouissant  k l’aide  de  Mitra 
(c’est-k-dire  de  son  ami,  le  soma)  et  avec  lui  (sajôsàs),  de  la 
libation.  Au  vers  iv,  39,  3,  la  construction  est  toute  différente. 

Au  deuxième  pâda,  M.  Roth  lit  àhhasâ  pour  àhhas  en 
traduisant  ; « Le  mortel  que  tu  protèges  dans  l’abandon  et  le 
besoin.  » 

Ici,  les  objections  s’accumulent:  1®  le  premier  hémistiche  du 
vers  en  question  fait  voir  clairement  qu’il  ne  s’agit  pas  d’un 
mortel  au  sens  où  on  l’entend  généralement,  c’est-k-dire  d’un 
homme  (mais  bien  d’un  élément  du  sacrifice  considéré  comme 
inactif,  — Agni-Soma  ajà  ou  non-né,  auquel  Agni  commu- 
nique sa  flamme)  ; 2°  tydjas  ne  signifie  pas  « abandon  »,  ni 

* Gf.  pour  une  explication  différente,  mais  aussi  peu  acceptable  que  celle  de 
M.  Roth,  Ludwig,  Ueber  Méthode,  p.  9. 
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dnhas  « besoin  » ; 3°  la  racine  pâ  « posséder,  s’emparer,  gar- 
der »,  et  non  pas  « protéger  »,  ne  saurait  admettre  un  régime  à 
l’instrumental  avec  le  sens  que  lui  attribue  M.  Roth.  Toutes 
ces  raisons  font,  qu’à  mon  avis,  il  faut  absolument  faire  de 
màrtam,exi  antithèse  avec  rfeva, une  sorte  d’apposition  hàhhas 
en  antithèse  de  son  côté  avec  tyàjasâ. 

Je  traduis  par  conséquent  : « Le  mort,  le  lien  que  tu  possèdes, 
ô dieu  (=  allumé,  actif),  au  moyen  de  la  délivrance  (tyàjasà).  » 
— Ce  qui  revient  à dire  ; « La  libation  qui, de  morte  et  enchaînée 
qu’elle  était,  s’est  enflammée  quand  tu  Tas  délivrée  en  t’en 
emparant  ».  La  tournure  est  tout  à fait  dans  le  style  des  poètes 
védiques. 

Au  vers  i,  26,  2,  Agni  est  prié  de  déposer,  de  faire  entendre 
(le  verbe  est  sous-entendu)  sa  voix  au  moyen  de  la 

chose  brillante  (sa  flamme  crépitante,  — divitmatâ). 

M.  Roth  est  d’avis  que  vâcas  est  pour  vàcasâ,  mot  avec  lequel 
divitmatâ  serait  en  accord.  On  voit  par  l’explication  qui  pré- 
cède que  Thypothèse  n’est  pas  nécessaire  ; il  est  difficile  d’ailleurs 
d’admettre  que  le  verbe  sous  -entendu  ait  pu  requérir  un  com- 
plément à l’instrumental. 

Aux  vers  ir,  31,  5;  vi,  48,  11  et  viir,  39,  2,  l’expression 
ndvyasâ  vdcas  équivaudrait,  d’après  M.  Roth,  à ndvyasâ 
vdcasâ.  Je  crois  de  mon  côté  qu’il  faut  l’expliquer  en  suppo- 
sant l’ellipse  d’un  substantif  avec  lequel  ndvyasâ  était  en 
accord  et  d’un  adjectif  qualifiant  vdcas.  La  formule  primitive  et 
complète  aurait  été  ndvyasâ  vdcasâ  purvydm  (ou  pratndm) 
vdcas. 

Je  traduirai  donc  vi,  48,  11, 

â.  . dhenüm  ajadhvam  ùpa  ndvyasâ  vdcah 

« Amenez  la  vache  vers  la  voix  (d’autrefois,  habituelle),  (attirés 
que  vous  êtes)  par  la  plus  nouvelle  (celle  qui  se  fait  entendre  en 
ce  moment).  » 
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J’appuie  d’ailleurs  ce  procédé  d’interprétation  sur  différents 
passages  tels  que  les  suivants  : 

VII,  94,  1, 

iyàm.  . asyà  mànmanah.  . pûrvyàstutih 

« Cette  expression  ancienne  (ou  traditionnelle)  de  la  prière 
actuelle.  » 

VIII,  44,  12, 

agnih  pratnéna  mànmanâ 
çùmhhânas  tanvàm  svâm 

« Agni  qui  pare  son  corps  de  la  prière  traditionnelle  »,  — 
c’est-à-dire  de  la  libation  accompagnée  des  crépitements. 

Au  vers  vi,  4,  5,  deuxième  hémistiche, 

turyama  yàs  ta  âdiçâm  àrâtîr 
àiyo  nà  hrûtah  pàtatah  parihrùt 

M.  Roth  suppose  que  àrâtîs  est  pour  àrâlis  ei  parihrùt  pour 
parihrûtas . 11  traduit  en  conséquence  : « Puissions -nous  l’em- 
porter sur  celui  qui  se  refuse  d’obéir  à vos  ordres,  comme  un 
coursier  franchit  les  occasions  de  broncher  (les  obstacles)  aux- 
quelles sont  exposés  ceux  qui  vont  vite  ». 

A mon  sens,  l’idée  est  bien  moins  simple.  Quant  à la  construc- 
tion, je  supplée  tàm  au  premier  pàda  et  je  fais  dépendre  àrâtis 
de  l’idéeverbale  contenue  danspari/^rdCquejeconserve  d’ailleurs 
tel  quel.  J’aboutis  ainsi  à cette  traduction  : « Puissions-nous 
vaincre  (franchir  en  l’écartant)  celui  qui  enveloppe  (entrave) 
les  absences  de  dons  des  libations  à toi  destinées,  (lui  qui)  enve- 
loppe (entrave)  des  enveloppes  (ou  des  entraves)  qui  s’enfuient 
comme  un  cheval  (débarrassé  de  ses  entraves)  ». 

Celui  qui  retient  les  libations  est  Vrtra  ou  le  représentant 
d’une  conception  analogue.  — Tant  que  les  libations  (âdiças,  — 
les  directrices)  sont  retenues,  elles  sont  à l’état  ù.'àràti.  — 
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L’expression  hrùtah  pàtatas  présente  un  paradoxe  inten- 
tionnel : le  démon  retient  les  enveloppes  (ou  les  entraves)  qui 
s’envolent.  — La  comparaison  « comme  un  cheval  »,  à laquelle 
l’analogie  de  x,  6,  2 (àparihvrlo  àtyo  nà)  permet  d’ajouter 
« débarrassé  de  ses  entraves  »,  porte  sur  le  moi  pàtatas  « qui 
s’envolent,  s’enfuient,  courent,  comme  un  cheval . » 

VIII,  64,  6, 

tàsmai  nûnàm  abhidyave 
vâcâ  virûpa  nityayâ, 
vrsne  codasva  sustutim 

M.  Roth  qui  lit  virûpayâ,  au  lieu  de  virûpa,  traduit  ainsi  ce 
vers  : « Fais  entendre  un  beau  chant  de  louange  dans  le  ton 
modifié  et  habituel,  c’est-à-dire  d’après  un  mode  ancien  et  un 
nouveau.  » 

Le  texte  traditionnel  se  prête  à la  traduction  suivante,  qui  me 
paraît  la  seule  bonne  ; « O toi  dont  la  forme  est  différente  (la 
libation  non  enflammée  eu  égard  à celle  qui  est  incandescente), 
produis  pour  ce  mâle,  qui  est  maintenant  en  regard  du  jour 
(d’Agni),  un  bel  hymne  avec  ta  voix  habituelle  (propre,  — les 
crépitements  de  la  libation).  » 

V,  52,  9, 

utd  sma  té  pdrusnyâm 
ürnâ  vasata  çundhydvah 

Pour  M.  Roth,  qui  croit  que  ûrnâs  est  pour  îirnâyâm,  le  sens 
est  : « Faisant  leur  toilette,  ils  (les  Maruts)  se  sont  enveloppés 
dans  la  toison  mouchetée  (ou  frisée),  — (c’est-à-dire,  dans  les 
nuages  floconneux).  » 

l\ous  avons  déjà  vu  plus  haut  que  la  véritable  signification  de 
ce  passage  est,  sans  qu’il  y ait  lieu  de  modifier  le  texte  : « Ces 


1 M.  Ludwig,  Ueber  Méthode,  etc.,  p.  9-10,  maintient  une  explication  en  vertu 
de  laquelle  àrâtîs  serait  pour  arâtiijüs,  et  qui  ne  vaut  pas  mieux  que  celle  de 
M.  Roth. 
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brillants  (Maruts)  ont  revêtu  des  enveloppes  (ou  des  toisons) 
dans  la  libation.  » 

I,  187,  7, 

yàd  adô  pito  àjagan 
vivàsva  pârvatânâm, 
àtrâ  cin  no  madho  pitô 
’ram  bhaksâya  gamyâh 

M.  Roth  admet  avec  Sâyana  que  vivàsva  est  pour  vivàsvatâm 
et  rend  ce  vers  de  la  manière  suivante  : « Quand  tu  es  allé,  ô 
breuvage  (du  soma),  dans  ces  montagnes  brillantes,  place -toi  de 
façon  à nous  offrir  toute  prête  une  boisson,  ô doux  breuvage.  » 
M.  Roth  ajoute;  « Ces  montagnes  ne  sont  pas  des  nuages, 
comme  l’a  cru  Sâyana  et  ceux  qui  l’ont  suivi,  mais  bien  de  véri- 
tables montagnes  dont  les  sommets  couverts  de  neige  resplen- 
dissent sous  les  yeux  du  poète,  et  le  breuvage  est  le  soma  qui 
a été  apporté  des  hauteurs  dans  la  vallée.  » 

Eh  bien!  non,  ces  montagnes,  nous  le  savons,  ne  sont  pas  des 
montagnes,  mais  des  ruisseaux,  et  je  pense  qu’il  faut  traduire  en 
prenant  vivàsva  pour  l’accusatif  singulier  de  (neutre)  : 

« O soma,  lorsque  tu  es  venu  ici  dans  ce  qui  fait  briller  les 
courants  (Agni),  il  faut  que  tu  viennes  là  même  (encore),  ô doux 
breuvage,  pour  être  à la  disposition  du  jouisseur  (Agni).  » — En 
résumé,  l’idée  est  des  plus  puériles  ; le  poète,  après  avoir  constaté 
que  le  soma  s’est  uni  à Agni  considéré  comme  feu,  l’invite  à 
s’unir  de  nouveau  au  même  Agni  considéré  comme  buveur  de 
soma. 

M.  Ludwig  avait  précédé  M.  Roth  dans  la  voie  qui  consiste  à 
voir  des  formes  écourtées  là  où  celles  que  présente  le  texte  tra- 
ditionnel paraît  difficile  à interpréter.  Il  est  même  allé  beaucoup 
plus  loin  que  le  professeur  de  Tubingue  en  fait  d’hypothèses  ana- 
logues, comme  on  peut  en  juger  par  le  Registre  (t.  VI)  où  il  a 
dressé  la  liste  de  ce  qu’il  appelle  « les  phénomènes  les  plus 
importants  de  la  grammaire  de  la  langue  védique.  » Je  me  bor  - 
nerai, en  ce  qui  le  concerne,  à l’examen  critique  des  explications 
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fournies  par  lui  à propos  des  principales  formes  écourtées  ou 
syncopées  dont  il  fait  mention  dans  son  récent  Mémoire  sur  la 
Méthode  propre  à l’interprétation  du  Rig~Véda,  pages  8 
seqq. 

I,  85,  3, 

gômâtaro  yàc  chubhàyante  anjibhis 
tanüsu  çubhru  dadhire  virükmatah 

M.  Ludwig  pense  qu’il  n’est  pas  douteux  que  çubra(h)  ne  soit 
pour  çubhrâsu  et  traduit  : « Ils  (les  Maruts)  ont  ajouté  des 
ornements  à leurs  beaux  corps.  » — Aucune  nécessité  à ce 
changement,  si  l’on  tient  compte  du  premier  pàda  : c’est  quand 
les  Maruts  ont  èiè  rendus  brillants,  que  ils  placent  les 

étincelants  dans  des  corps  (ils  produisent  les  flammes  dont  ils 
sont  la  personnification). 

III,  55,  5, 

âksit  pürvâsv  àparâ  anûrüt 
sadyô  jâtâsu  tàrunîsv  antàh 

D’après  M.  Ludwig,  àparâ(h)  pour  àparâsu;  Grassmann 
y voyait  un  accusatif  pluriel  féminin.  — L’un  et  l’autre  sont 
dans  l’erreur.  Le  sens  est  : « Une  postérieure  (la  flamme  d’Agni) 
réside  dans  les  antérieures  (les  libations);  à l’intérieur  des 
rapides  (ces  mêmes  flammes),  elle  croît  à leur  suite  aussitôt 
qu’elles  sont  nées.  » 

VI,  61,  13, 

prà  yâ  mahimnd  mahinâsu  cékite 
dyumnébhir  anyà  apàsâm  apàstamâ 

D’après  M.  Ludwig,  anyâ(h)  est  anyâsu.  — Le  sens  est 
en  gardant  le  texte  tel  quel.  « L’autre  (la  lumière  d’Agni)  qui 
par  ses  flammes  est  la  meilleure  des  ouvrières  (parce  qu’elle 
les  a produites)  a brillé  dans  celles-là  (les  libations)  par  l’effet 
de  la  grande  puissance  (des  libations).  » 
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VI,  48,  6, 

tiras  tàmo  dadrça  ürtmjâsv  â çyâvcisv 
arusô  m'sà  çyâvüh 

M.  Ludwig  explique  que  çyâvCi(h),  au  deuxième  pâda,  est  pour 
çyâvàsu  et  se  coordonne  avec  la  même  forme  au  premier  pâda. 
— L’hypothèse  est  parfaitement  inutile.  Il  faut  traduire  ; « Le 
taureau  s’est  montré  au  delà  de  l’obscurité  (des  libations  non 
allumées)  dans  les  flots  bruns  ; le  taureau  rouge  (est  venu)  vers 
les  brunes  ». 

I,  64,7, 

yàd  ârunîsu  tàvikîr  àyugdhvam 

M.  Ludwig  : tàvisîh  est  pour  tdvisiéu.  — C’est  une  erreur 
manifeste  ; le  sens  est  : « (O  Maruts),  quand  vous  avez  attelé  les 
rapides  (libations)  aux  (flammes)  rouges  ». 

IV,  21,  5, 

ùpa  yô  ndmo  ndmasi  slabhâydn 

M.  Ludwig  ; ndmo  ndmasi  est  pour  ndmasi  ndmasi.  — 
Erreur  ; le  sens  est  : « (Indra)  qui  fait  tenir  droit  ce  qui  se 
courbe  (la  libation)  dans  ce  qui  se  courbe  (la  flamme  du  sacri- 
fice). » 

L’expression  devtin  j dnma  d.' pas  pour  devânâm,  j dnma 
(Grassmann,  Ludwig),  comme  l’atteste  l’exemple  suivant. 

r,  71,3, 

apdso  yanty  dchâ  devcih  jdnma  prdyasâ  rardhdyantîh 

« Les  eaux  (et  non  les  œuvres)  vont  vers  les  dieux  (les  flam- 
mes d’Agni)  faisant  croître  leur  naissance  avec  leur  breuvage.  » 

Formes  verbales  considérées  à tort  par  M.  Ludwig  comme 
syncopées  ou  contractées  : — 1®  huve  pour  hûyase. 
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L 76,  4, 

prajâvatâ  rdcasâ  vàhnir  âsâ  ca  huvé 

« A l’aide  d’une  voix  qui  enfante  (les  crépitements  de  la 
libation  enflammée,  mère  d’Agni)  le  porteur  (le  cheval-soma) 
invoque  (Agni)  ; moi  je  l’invoque  avec  ma  bouche.  » 

2°  ahve  pour  ahvata  (passif). 

III,  56,  4, 

âdityânâm  ahve  cârii  nàma 
« J’ai  invoqué  l’agréable  aspect  des  Adityas.  » 

3®  avije  pour  avijata 
X,  51,  6, 

dûràm  àyam  gaurô  nà  ksepnôr  avije  jyuyâh 

« Je  me  suis  éloigné,  j’ai  reculé  comme  un  buffle  devant  la 
corde  (ou  la  flèche)  de  l’arc  (du  chasseur).  » 

4“  huvé  pour  ahuvata. 

I,  30,  9, 

yàm  te  pürvam  pitâ  huvé 

« J’invoque  celui  qui  est  ton  père,  qui  t’a  précédé.  » 

La  construction  pleine  serait  : yàs  te  pità  àsli.  . tàm  huvé. 

5®  jajne  pour  jajnise 

Au  vers  vu,  28,  3.  L’hypothèse  est  évidemment  fausse  : 
jajne  a le  même  sujet  que  açiçnat  au  pâda  suivant,  même 
hémistiche. 

6®  île  pour  îlethe 
III,  55,  12, 


rtàsya  té  sddas  île  antdh 
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« Je  verse  la  libation  à ces  deux  là  (le  couple  de  la  vache 
libation  et  de  sa  fille,  la  flamme)  dans  le  siège  de  la  libation.  » 

7“  duhe  pour  duhate 

I,  105,  2, 

ràsam  duhe 

Rien  n’empêche,  étant  donné  surtout  le  voisinage  de  me,  de 
traduire  : « Je  fais  couler  le  suc  (la  libation)  », 

S®  çohhe  pour  çohhete 

I,  120,  5, 

prà  yà  ghàse  bhfgavâne  nà  çôhhe 
yàyâ  vàcd,  etc. 

La  construction  est  elliptique  ; il  faut  suppléer  iàm  devant 
çôbhe  et  traduire  : « Cette  voix  qui  est  comme  dans  le  bruit 
que  fait  entendre  le  fils  de  Bhrgu  (Agni  ou  sa  flamme)  moi  (sacri- 
ficateur) je  la  fais  briller  (en  versant  la  libation  qui  la  produit 
en  s’enflammant),  cette  voix  par  laquelle,  etc. 

9“  since  pour  sincâmahe  ou  sincâmahâi 

1,  30,  1 et  X,  101,  6.  L’hypothèse  est  bien  superflue. 
Rien  de  plus  fréquent  que  la  substitution  syntactique  ou  signi- 
ficative (et  non  pas  par  suite  d’une  altération  grammaticale)  du 
singulier  au  pluriel,  et  réciproquement,  aux  premières  personnes 
des  verbes. 

® vrnje  pour  vrnjate 

I,  142,  5, 

stnyânâsah...  barhih...  vrnjé 

« Ceux  qui  s’étendent  (les  liquides  du  sacrifice)  (sont  là)...  je 
répands  le  barhis  (la  libation).  » 
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1 1“  huve  pour  havate. 

VIII,  55,  1, 

gâyantah  sulàsome. ..  huvé  bhàram 

Même  construction  elliptique  que  plus  haut:  « Ceux  qui 
chantent  (sont)  dans  le  soma  qui  coule...  J’invoque  celui  qui 
l’emportera.  » 

12®  tunje  pour  luîïjante. 

I,  7,  7, 

tunjé  tunje  y à ùltare  stômâh 

« Les  chants  qui  sont  dans  chacun  de  ceux  du  haut  qui 
poussent  (s’agitent).  » — La  flamme  d’Agni  à chaque  sacrifice. 

13®  niname  pour  ninamanta. 

III,  56,  1, 

pàrvalâ  ninàme  tasthivuhsah 

« Les  ruisseaux  (des  libations)  qui  se  dressent  dans  celui  qui 
s’incline  vers  le  bas  (Agni,  sa  flamme).  » 

Ninàme  est  certainement  un  substantif,  comme  l’accentuation, 
la  construction  et  le  sens  exigé  par  le  contexte  concourent  à le 
prouver. 

14®  çrnve  '^ouv  çrnvate, 

I,  37,  3, 

çrnva  esâm  kàçâh 

« J’entends  leurs  fouets.  » 

15®  vevije  pour  vevijate. 

I,  140,  3, 


vevijé  as  y a saksilau 
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« J’ai  (moi  sacrificateur)  mis  en  mouvement  les  deux  (parents) 
qui  habitent  avec  lui.  » — C’est -à-dire  les  libations  sous  les 
deux  formes,  dans  lesquelles  Agni  réside. 

16”  sMnjagme  pour  samjagmâte, 

1,164,8, 

mâtâ  pitàram...  sàm  hi  jagme 

« La  mère  est  venue  s’unir  au  père,  w 

17"  adhijajne  pour 

’càlakh.  10,  3, 

citrâmaghâ  yàsya  y âge  'dhijajne 
tàm  vâm  huvé 

« J’invoque  celui  de  vous  deux  dans  la  copulation  duquel  celle 
qui  a des  dons  brillants  est  née.  » 

MM.  Pischel  et  Geldner,  s’autorisant  des  conclusions  du  Mé- 
moire de  M.  Roth,  se  sont  emparés  de  son  hypothèse  et  l’ont 
appliquée  à l’interprétation  de  nombreux  passages  du  Rig- 
Véda.  Nous  allons  voir,  qu’à  cet  égard,  ils  n’ont  pas  été  mieux 
inspirés  que  leurs  devanciers. 

Une  des  principales  formes  dont  ils  ont  essayé  de  rendre 
compte  à l’aide  de  cette  théorie  avait  déjà  attiré  l’attention  de 
Bergaigne.  11  s’agit  de  l’accusatif  pluriel  nfn,  à propos  duquel 
l’indianiste  français  s’exprimait  en  ces  termes  ; « Il  semble  que 
cette  forme  se  soit  souvent  introduite  abusivement  dans  le  texte 
de  certains  hymnes,  à la  fin  d’un  pâda,  à la  suite  de  mots  qui  la 
précédaient  ailleurs  dans  des  formules  consacrées  *.  » — Ainsi, 
d’après  lui,  nf‘7i  « serait  inexplicable  » au  vers  i,  146,  4,  dont 
le  deuxième  liémistiche  est  ainsi  conçu  : 

sisdsantah  pdry  apaçyanta  sindhum 
âvir  ehhyo  abhavat  süryo  nfn 


1 Rel.  véd.  I,  130,  note  1. 
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On  peut  entendre  pourtant  : « (Les  soraas  allumés,  personnifiés 
au  premier  hémistiche)  cherchant  à acquérir,  ont  aperçu  alentour 
de  la  rivière  (des  libations)  les  mâles  ‘ (les  somas  non  allumés) 
desquels  le  soleil  (Agni)  est  sorti  pour  se  manifester.  » 

11  en  serait  de  même  au  vers  vi,  2,  il, 

vîhi  svastim  suksitim  divô  nfn 

Je  n’hésite  pas  davantage  à traduire  ce  passage  de  la  manière 
suivante  : — « (O  Agni),  viens  à celle  qui  a le  bien-être,  une 
bonne  demeure  (la  libation),  (viens)  aux  mâles  du  jour  (ceux 
qui  sont  au  service  du  jour,  c’est-à  dire  de  la  lumière  d’Agni, 
— les  somas) . ?) 

Les  autres  passages  difficiles  indiqués  par  Bergaigne  s’expli- 
queraient d’une  manière  analogue,  en  tenant  compte  du  sens 
métaphorique  du  mot  en  question. 

D’après  M.  Pischel  fVed.  Stud.,  p.  42),  nfn  est  « une  forme 
écourtée  pour  des  raisons  métriques  qui  peut  tenir  lieu  de  tous 
les  cas.  » 

Ainsi  nfn  serait  employé  pour  le  datif  pluriel  dans  les  deux 
passages  qui  viennent  d’être  discutés,  explication  qui,  il  faut  le 
reconnaître,  simplifie  singulièrement  les  choses. 

De  même,  au  vers  v,  7,  10, 

àtrih  ...  dàsyûn  isdh  sâsahyân  nfn 

nfn  serait  pour  le  génitif  pluriel.  Je  traduis  en  conservant  à 
ce  mot  sa  valeur  grammaticale  : « Qu’Atri  se  rende  maître  des 
Dasyus  de  la  libation,  des  mâles  ; » c’est-à-dire  des  démons 
qui  enchaînent  la  libation  et  des  somas  qui  la  constituent.  — 
Dàsyûn  isàh,  comme  dwàh  ...  dàsyum,  au  vers  i,  33,  7. 

Pour  M.  Pischel,  l’accusatif  dàsyûn  serait  lui-même  pour  un 

* Nfn  est  construit  en  apposition  à sindhum,  la  rivière,  (à  savoir)  les  homnaès 
(les  mâles).  — Le  soma  est  appelé  le  mâle  (au  pluriel,  les  mâles)  par  la  même 
raison  qu’on  le  personnifie  sous  la  forme  d’un  taureau  {vfsan). 
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génitif  pluriel,  ainsi  que  le  pensait  déjà  M.  Ludwig.  11  est  diffi- 
cile de  pousser  plus  loin  le  mépris  des  textes. 


ISfn  pour  le  datif  duel. 

I,  181,  8, 

vâm  ...  g7s  triharhiH  sddasi pinvate  nfn 

« La  voix  (des  libations  représentées  par  les  Açvins)  fait 
grossir  les  mâles  (les  somas)  sur  le  siège  où  sont  répandues  les 
trois  libations  (quotidiennes).  » 

D’après  M.  Piscliel,  nfn  se  rapporterait  ici  à vàm  qui  désigne 
les  deux  Açvins  ei  pinvate  serait  sans  régime. 


Nfn  pour  le  datif  singulier. 

VI,  39,  5. 

apà.  . . gà  àroato  nfn  rcàse  rirîhi 

« O Indra,  fais  couler  (ou  donne,  à Agni^)  pour  briller  (ou 
pour  chanter)  les  eaux. . . les  vaches,  les  chevaux, les  hommes;  » 
— c’est-à-dire  les  vaches -libations,  les  chevaux  du  sacrifice, 
autre  forme  des  libations  (enflammées),  les  hommes  = les 
mâles,  c’est-à-dire  les  somas. 

M.  Pischel  traduit  : « donne  des  eaux.  . . des  vaches,  des 
chevaux  à l'homme  qui  le  loue.  » 

Nfn  pour  le  génitif  singulier. 

IV,  21,  2, 

tdsyéd  ihà  stavatha  vfsnyâni 
tuvidyunmdsya  tuvirüdhaio  nfn 


* Appelé  Vasudeya  « celui  qui  doit  recevoir  la  libation  »,  au  premier  hémistiche 
du  même  vers 
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« Célébrez  ici  les  dons  de  ce  taureau  (Indra)  au  vif  éclat, 
(dons  qui  sont)  les  mâles  aux  puissantes  largesses;  » — Indra 
qui  fait  couler  les  libations. 

M.  Piscliel  fait  rapporter  tous  les  termes  du  second  pâda  au 
mot  tdsya  du  premier. 

Prétendus  datifs  en  â pour  âya,  d’après  M.  Piscliel  (Ved. 
Stud.  61-77). 

Sahyü  pour  sahyuya. 

X,  10,  1, 

ô cit  sàkhâyam  sahJiyâ  tatrlyam 

« 11  faut  que  j’enveloppe  l’amie  (la  libation)  avec  l’ami 
(Agni).  » 

C’est  le  sacrificateur  qui  parle  : il  va  allumer  le  feu  du  sacri- 
fice; sahhyci  ne  peut  être  qu’un  instrumental,  doublet  de 

Rànâ  pour  rànâya 

IX,  7,  7, 

sà  vâyüm  indram  açvinâ 
sâkàm  màdena  gachati, 
rànâ  yô  asya  dhàrmabhih 

« Il  (le  Soma)  va  avec  sa  liqueur  à Vàyu,  à Indra,  aux 
Açvins.  Que  celui  qui  (existe)  grâce  aux  supports  qu’il  lui  fournit 
(Agni)  (le)  goûte  ! » 


Màdà  pour  màdâya 

"Vàlakh.  1, 3, 

a ira  sutâsa  indavo  màdà  yà  indra.  . . pniànti 

« Les  somas  coulés,  les  breuvages,  ô Indra,  qui  te  nour- 
rissent. » 
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Rainadhéyà  pour  ratnadhéyâya 

IV,  34,  1. 

imàm  yajnàm  ratnadhèyôpa  yâla 
« Venez  à cette  oblation,  à ces  dons.  » 


V,  52,  14, 


Dând  pour  dânâya 

àcha  rse  marutam  ganàm 
dând  mitràrn  nà  yosànâ 


« O chanteur,  viens  vers  la  troupe  des  Maruts,  (vers)  des 
dons,  comme  quand  une  femme  vient  à son  ami.  » 

Le  chanteur  est  le  soma  crépitant  qui  est  invité  à s’unir  avec 
ses  dons  aux  flammes  d’Agni  comme  une  femme  (la  libation) 
qui  s’approche  de  son  ami  (Agni)  ; cf.  le  dialogue  de  Yama  et 
Yamî,  hymne  x,  10. 


V,  52.  15, 

...manvânà  esâm...  dànâ  saceta  sûribhir  yàmaçrutehhih... 

« Celui  qui  pense  à eux  (le  Soma  qui  pense  aux  Maruts)  doit 
unir  ses  dons  (ses  liqueurs)  aux  brillants  à la  marche  bruyante 
(mot  à mot,  « entendus  par  leur  course  »,  — les  Maruts  eux- 
mêmes).  » 

V,  87,  2, 

hràlvâ  iàd  vo  maruto  nâdhfse  çàvo 
dànd  mahm  tàd  esâm  ddhrstâso  nâdrayah 

« L’énergie  que  vous  tenez  du  fabricant  (soma)  est  irrésistible, 
ô Maruts  ; les  dons  qui  leur  sont  offerts  par  le  grand  (soma) 
voilà  leur  énergie^  (ce  sont)  comme  des  courants  irrésistibles.  » 


1 Même  formule  {dânâ'  mahnâ'  tàd  esâm)  au  vers  vin,  20,  14.  Il  s'agit  aussi 
des  Maruts  et  dans  les  deux  cas  le  sens  est  évidemment  semblable. 
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VIII,  33,  8.  — Voir  ci-dessus,  pages  3 et  4 
Krànti  pour  krânüya 

Krânâ  est  le  nominatif  féminin  singulier  de  krânà  participe 
présent  moyen  de  har  « faire  » ; krânâ  est  donc  « celle  qui 
fait,  produit  ou  fabrique  » et,  substantivement,  « la  mère  ». 

I,  58,  3, 

krânâ  rudréhkir  vàsubhih  purôhilah 

« (11  y en  a)  une  (la  libation)  qui  fabrique  au  moyen  des  Rudras 
(les  flammes  d’Agni)  ; (il  y en)  un  (Agni)  qui  est  mis  en  avant 
par  les  riches  (libations).  » 

La  krânâ  de  ce  vers  correspond  à la  yàiâ  du  vers  i,  101,  7 : 
rudrébhir  yôsâ  tanute  'prthü  jrdyah,  « la  femme  étend  au 
moyen  des  Rudras  le  large  courant  (des  libations)  ». 

V,  7,  8, 

susür  asûta  niâtâ 
krânâ  yàd  ânaçé  bhàgam 

« La  mère  qui  enfante  bien  a enfanté  quand  celle  qui  le  pro- 
duit a pris  possession  de  celui  qui  l’obtient  en  partage.  » 

Agni  nait  de  la  libation  quand  celle-ci  s’est  emparée  de  lui 
tout  en  devenant  sa  nourriture. 

X,  61,  1, 

krânâ  yàd  asya  'pitarâ.  . . . 
pàrsat  pakthé  àhann  â saptà  hôtfn 

« Lorsque  la  productrice  a fait  passer  les  deux  parents  de 
celui-là  (d’Agni),  — les  sept  sacrificateurs  dans  lejour  (qui  est) 
le  (soma)  cuit  (allumé  = -^gni).  » 


Toutefois  j’entends  maintenant  ce  passage  un  peu  différemment.  Le  vâranâ, 
représente  le  soma  qui,  pareil  à un  quadrupède  {mrgà),  porte  sa  marche  ou  son 
cours  {caràtha),  qui  constitue  des  dons  {dânâ')  en  j)lusieurs  endroits. 
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« La  productrice  » est  la  libation  distinguée  nominalement  de 
ses  aller  ego  « les  sept  sacrificateurs  (les  sept  libations)  »,  qui 
sont  en  même  temps  le  père  et  la  mère  du  feu  du  sacrifice  ; elle 
les  fait  passer  en  lui  en  y passant  elle-même. 


Pajré  ^ovlt  'pajrésu  ‘ 

I,  122,  7, 

râlir  gdvâm  gala  prksdgameêu  'pajré 

« Un  don  de  centaines  de  vaches  qui  sont  dans  le  mâle  (le 
soma)  qui  est  dans  les  voies  suivies  par  le  verseur  (autre  nom  du 
soma).  » 


I,  58,  4, 


Sjmjâ  pour  srnyâbhih  ^ 
juhübhih  srnyâ  luvisvdnih 


« (Agni)  qui  retentit  bruyamment  par  l’effet  de  la  (liqueur) 
coulante  produite  par  les  libations.  » 


I,  143,  8, 


Isté  pour  istébliilP 


àdabdhebhir  ddrpitebhir  isté 
’nimisadbhih  pari  pâhi  no  jüh 


« (O  Agni)  prends  possession  de  ceux  venant  de  nous  (nos  dons) 
qui  (f)  engendrent  au  moyen  de  celles  qui  ne  sont  pas  opprimées, 
qui  ne  sont  pas  étourdies,  qui  ne  sont  pas  endormies  et  qui 
résident  dans  (la  liqueur)  offerte  en  sacrifice  (les  libations).  » 


Vaksdnâ  pour  vaksdnâsu  ^ 

V,  52,  15, 

7iü  manvând  esâm  derüh  àchâ  nd  vaksdnâ, 
dânâ  saeeta  sûribhir  yamaçriitebhir  anjibhih 

1 Ved.  Stud.,  p.  97. 

2 Ved.  Sotd.,  p.  116,  n.  1. 

3 Ved.  Stud.,  p.  162,  n.  1. 

< Ved.  Stud.,  p.  178. 
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« Celui  qui  pense  à eux  (aux  Maruts)  (qui  les  appelle,  — le 
soma)  est  comme  une  nourrice  qui  va  vers  les  dieux.  11  unirait 
ses  dons  aux  brillants,  aux  étincelants,  dont  la  marche  est 
bruyante  (les  Maruts  ou  les  flammes  du  sacrifice).  » 

Saparydn  pour  saparyàntam 

X,  105,  4, 

sàcâyôr  inclraç  cdrkrsa  ah  upânasàh  saparydn 

L’incertitude  où  l’on  est  sur  le  sens  de  Yxnx'  h’/,  upânasdh 
rend  très  problématiques  toutes  les  explications  qu’on  peut  donner 
de  ce  passage.  11  est  extrêmement  vraisemblable  toutefois  que 
saparydn  est  en  accord  avec  indras  et  qu’il  faut  traduire: 
« Indra,  qui  l’accompagne,  a crié  à l’aide  de  celui  qui  est  avec 
Ayu  (l’actif,  le  soma  réuni  à Agni  et  par  la  voix  duquel  Indra 
son  a’ier  ego  se  fait  entendre)  ».  — On  ne  saurait  d’ailleurs 
s’arrêter  aux  conjectures  de  Grassmann  qui  décompose  sdcàyôs 
en  sdcâ  ayôs  ou  de  M.  Piscliel  qui  lit  sdcâ  yùs.  On  n’a  aucune 
raison  sérieuse  pour  changer  la  leçon  du  padapatha. 


Il,  19,  5, 


Stavân  ^loar  slavânuya^ 

sd  sunvatd  indrak  sdryam  à 
devù  rinah  mdrtyàya  stavân 


« Indra  a fait  couler  le  soleil  (Agni)  pour  celui  qui  coule  (le 
soma  ; — il  l’a  allumé)  ; le  dieu  (le  brillant,  le  vif)  l’a  fait  couler 
pour  le  mort  (la  libation  inactive)  en  chantant  (en  crépitant).  » 


IX,  89,  2, 


Jâm  pour  jâmi  ^ 


duhd  împitâ  duhd  hn  pilûr  jâm 


‘ Ved.  Stud.,  p.  198. 

2 Id.,  ibid  et  p.  44. 

3 Ved,  Stud.,  p.  198. 


234  LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 

« Son  père  (du  soraa  = les  eaux)  l’a  allaité;  il  a allaité  le  fils 
de  son  père.  » 


VI,  1,  2, 


Mahàs  pour  mahàse,  etc. 


mahù  rayé 

« Pour  la  richesse  du  grand  (soraa).  » 


VIII,  25,  24, 

mahô  vâjinâu  àrvantâ 

« Les  deux  coursiers  pourvus  de  nourriture  du  grand  (soraa).  » 


2“  Leçons  défectueuses  du  padapâtha,  d’après  M.  Roth  . 

Au  vers  v,  12,  6,  aucune  nécessité  de  remplacer  sàpâti  par 
sapàti'*. 

yàs  te  agne  nàmasâ  yajnàm  itta 
rtàm  sà  pâty  aruuisya  vfmah 

Le  tour  de  la  phrase  milite  au  contraire  en  faveur  de  l’indi- 
cation du  padapâtha.  Je  traduis  : « Celui  qui  arrose  au  moyen 
de  ce  qui  se  courbe  (le  soraa),  ton  sacrifice,  ô Agni,  celui-là 
s’empare  de  la  liqueur  que  verse  le  verseur  rouge  (le  soraa 
enflammé).  » — Tàsya  à l’hémistiche  suivant  du  même  vers 
est  pour  agnèli  ; tàsya  ksàyah  est  la  demeure  d’Agni,  c’est- 
à-dire  la  libation  au  sein  de  laquelle  il  prend  naissance. 

IV,  17,  2, 

dyaû  réjat  (hhümih) 

M . Roth  veut  qu’on  lise  dyaàr  éjat,  quoique,  dans  les  deux  cas, 
le  sens  soit  le  même,  parce  qu’au  vers  v,  59,  2,  le  texte  porte 

‘ Ved.  Stiid.,  p.  268,  n.  3. 

* Dans  \a.  Zeitschrift  fur  vergl.  Sprachforschung,  t.  XXVI,  p.  45  seqq. 

Grassmann  proposait  de  lire  ca  pâti. 
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bhümir  ejati  et  que  partout  ailleurs  le  participe  présent  de  rej 
ne  se  rencontre  qu’à  la  forme  moyenne  (rèjamàna).  Ces  raisons 
sont  loin  d’être  décisives. 

III,  30,  5, 

utâbhaye  puruhüta  çràvobhir 
éko  drlhàm  avado  vrtrahci  sàn 

Je  traduis  : « Parles  cris  que  tu  pousses,  ô toi  qui  es  l’objet  de 
nombreuses  libations,  dans  celui  qui  n’a  pas  de  crainte  (le  liquide 
des  libations  qui  n’hésite  pas  à couler,  qui  a été  répandu),  tu  as 
fait  connaître  au  solide  (à  la  liqueur  encore  retenue)  que  tu  es 
le  seul  destructeur  de  Vrtra.  » 

C’est  donc  sans  nécessité  que  M.  Roth  propose  de  lire  àva  dah 
« tu  as  fendu»  et  Grassmann  tu  as  frappé». 

Il,  34,  2, 

rudràh.  . . vHâjani  prçnyàh  çiikrà  lidhani 

« Rudra  (le  rouge)  verseur  (le  soma  enflammé)  est  né  dans  la 
brillante  mamelle  (autre  forme  de  la  libation  qui  s’allume)  de 
la  Prçni.  » 

M.  Roth  veut  que  çukrà  soit  pour  fw/irâ^et  non  pour  çukrè. 
Le  sens  ne  l’exige  pas,  l’économie  de  la  phrase  s’y  oppose  et 
l’analogie  de  l’expression  çukradùghasya  dhenôh  (vi,  35,  5) 
vient  à l’appui  de  l’indication  du  padapâtha. 

X,  68,  4, 

brhaspàtih.  . . bhümyâ  udnéva  vi  tvàcam  bibheda 

« Brhaspati  a fendu  la  peau  (de  la  libation)  comme  avec  l’eau 
productrice.  » — Quand  il  fait  couler  les  eaux  que  les  démons 
sont  censés  retenir,  elles  jaillissent  comme  si  c’étaient  elles  qui 
aient  servi  à percer  leur  enveloppe. 

Si  on  substitue  udnàh  iva  à udnâ  iva,  comme  le  voudrait 
M.  Roth,  l’expression  n’a  plus  de  sens,  car  il  ne  s’agit  pas  de 
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« fendre  » la  peau  de  la  terre  (bhümyâh),  mais  bien  celle  de 
l'eau. 


Viçvét 

a)  Peur  viçvâ  it,  d’après  le  padapâtha  ; pour  viçvâh  it, 
selon  M.  Roth  : 

I,  92,  3, 

isam  vàhanlîh  sukHe 

'ciç'cèd  dha  yàjamànàya  sunvaté 

« (Les  eaux  de  la  libation)  qui  apportent  la  nourriture  au 
bon  ouvrier....  (qui  apportent)  toute  chose  au  sacrificateur  qui 
fait  couler  la  libation.  » 

II,  13,  10, 

tiçtèd  ànu  rodhami  asya  'paùhsyam 
dadvh 

« Tous  ceux  qui  l’entourent  lui  ont  donné  la  force.  » 

b)  Viçvét  pour  viçcâ  U (padapâtha),  pour  viçvân  il  (M.  Roth)  : 
VIII,  19,  14, 

viçvét  sà.  . . jànâh  àii.  . . târisal 
riprâestle  régime  de /ar/sa/,  tandis  quejânan  dépend  de  àli. 

c)  Viçvét  pour  viçvâit  (padapâtha),  pour  viçve  it  (M.  Roth)  : 
X,  20,  8, 

nciro  yé  ké  câsmcid  à 
viçvét  té  vâmci  u syuh 

Viçvâ  it  est  probablement  ici  une  sorte  de  formule  qui  est 
comme  apposée  à yé  ké  et  en  résume  l’idée  reprise  par  le 
corrélatif  té  : « ceux  quelconques,  (tout  cela)  ceux-là.  » 
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Vrsabhéca  pour  vrsabhâ  iva  (padapâtha),  pour  vrsabhàh 
iva  (M.  Roth)  : 

VI,  46,  4, 

bàdhase  jànân  rrûabhéva 

Il  n’est  pas  impossible  que  vrsabhu  soit  ici  un  accusatif  duel 
régime  de  bàdhase. 

Apasèea  pour  apùsà  iva  (padapâtha),  pour  apàsah  iva 
(M.  Roth)  : 

VI,  67,  3, 

sàm  ijdv  apnalisUiô  apaséva.  . . yatathah 

Apàs  est  probablement  synonyme  de  àpnas  ; c’est  au  moyen 
de  l’apâs  (apàsà)  que  celui  qui  est  debout  dans  Yàp)xas  pousse, 
met  en  mouvement,  etc. 

Candréva,  dvüreva  pour  candrti  iva  dvdrà  iva  (padapà 
tha),  — candràm  iva,  dvtiram  iva  (M.  Roth)  : 

III,  61,  7, 

mahi  mitràsya  vàrunasya  maya 
caxidrèva  bhàximn  vi  dadhe  purutru 

« La  grande  production  de  Mitra  et  de  Varuna  a donné  de 
l’éclat  dans  différentes  directions  (ou  à différentes  reprises), 
comme  les  brillants  (le  feux  d’Agni)  (ou  la  brillante,  — sa 
flamme).  » 

VIII,  5,  21, 

isah.  . . àpa  dvâreva  varsathah 

« Vous  avez  fait  couler  les  libations  comme  par  une  porte.  » 

Kévaléndrah  pour  kévalâ  (padapâtha),  pour  kévalâm 

indrah  (M.  Roth)  : 
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IV,  25,  6, 

sûsveh  paktim  krnute  kévaléndrah 

Le  rôle  exact  de  kèvalâ  dans  ce  passage  est  difficile  à déter- 
miner, mais  la  conjecture  de  M.  Roth  ne  s’impose  pas. 

Padâpuh  ^o\xr  2iüdu  apuh  '(padapâtha),  pour  padàli  apuh 
(M.  Roth)  : 

I,  164,  7, 

çîrsnàh  ksîràm  duhrate  gàvo  asya 
vavrlm  'oàsàna  udakàm  padapuh 

« Les  vaches  traient  le  lait  de  sa  tête  ; ayant  revêtu  celui  qui 
enveloppe,  elles  boivent  l’eau  par  le  pied  (séries  de  paradoxes).  » 

VankidàrâdJii  pour  vahkulàrâ  àdhi  (padapâtha),  — pour 
vahkutàrah  àdhi  (M.  Roth)  : 

I,  51,  11, 

indro  vahkü  nahkutàradhi  tisthati 

« Indra  se  tient  debout  sur  les  rapides,  sur  les  très  rapides.  » 

Çrlyudhi  pour  çriyâ  àdhi  (padapâtha),  pour  çriyàh  àdhi 
(M.  Roth)  : 

V,  61,  12, 

yésâm  çriyâdhi  ràdasî  vibhrâjante 
ràthesv  à 

« Par  l’éclat  desquels  (des  Maruts)  les  deux  brillants  (la 
libation  sous  ses  deux  formes)  resplendissent  sur  (leurs)  chars.  » 

Les  prétendues  erreurs  analogues  du  padapâtha  signalées  par 
M.  Oldenberg  (Die  Hymnen  des  Rigveda,  p.  385)  ne  sont  pas 
plus  réelles  que  celles  qu’a  cru  découvrir  M.  Roth.  Ainsi  au 
vers  I,  70,  1, 

vanéma  pûrvtr  aryô  manîsâ 

agnih  suçôko  viçvâny  açyâh 
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manîsâ  est  bien  un  instrumental  singulier,  et  non  pas  un 
accusatif  pluriel.  11  faut  traduire  en  conséquence  ; « Puissions- 
nous  procurer  (produire)  les  nombreuses  (libations)  au  moyen 
de  la  volonté  de  l’actif  (le  soma);  qu’Agni  bien  enflammé  obtienne 
ceux  qui  sont  tout  (les  somas)  ». 

De  même  au  vers  i,  87,  4,  il  faut  traduire 

sà  hi  svasrt  pHadaçvo  yùvâ  ganù 
'yü  içânàs  tdvisîbhir  tivrtah 

« Voilà  cette  jeune  troupe  qui  se  meut  de  son  propre  mouve- 
ment, qui  a pour  cheval  le  verseur  (soma)  ; elle  est  puissante 
grâce  à celle  là  (la  libation),  elle  est  entourée  par  les  forces 
(les  libations  qui  procurent  la  force).  — Ayâ  n’est  donc  pas 
pour  ayas,  mais  ce  pronom  est  employé  ici  comme  au  vers  ni, 
12,  2:  ayâpâtam  imàm  sulàm,  « qu’ils  s’emparent  du  soma 
qui  coule  au  moyen  de  celle-là  (la  libation)  ». 


3°  Corrections  au  texte  du  Rig-Véda 

a)  Proposées  par  M.  Roth,  dans  l’article  précité  : 

VII,  37,  3, 

nà  sûnrtâ  ni  yamate  vasavyâ 

« La  libation  riche  en  biens  ne  se  bride  pas  (ou  ne  retient  pas 
ses  richesses).  » 

M.  Roth  propose  de  lire  yamele  au  lieu  de  yamate. 

III,  54,  8, 

éjad  dhrimàm  patyate  viçvam  ékam 

« Le  solide  qui  s’agite,  maîtrise  (ou  épouse)  le  tout  qui  est 
un.  » — Paradoxes  qui  reviennent  à dire  que  le  soma  a coulé 
et  qu’il  s’est  uni  à Agni. 

M.  Roth  propose  de  lire  au  lieu  àe  patyate. 
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IV,  20,  6, 

tidarlà  vàjram  sthdviram  nà  hhînià 
udné'oa  koçam  vàsunâ  mjHtam 

« 11  fend  le  lioça  comme  avec  l’eau  (de  la  libation)  *...  arrosé 
par  la  richesse  (le  soma)...  comme  un  vajra  solide.  » 

La  comparaison  porte  seulement  sur  le  fait  que  le  koça  et  le 
vajra  sont  arrosés  l’un  et  l’autre  par  les  eaux  de  la  libation  après 
que  Yrtraa  succombé  sous  les  coups  d’Indra.  A l’expression 
vàsunâ  nyj'üam  (iv,  20,  6;  x,  42,  2),  cf.  madacyùt  épithète  du 
vajra  au  vers  viii,  85,  5. 

D’après  M.  Roth  vàjram  serait  ici  pour  vrajàm. 

Il,  39,  3, 

yâtam  rathyèoa  çakrâ 

« O forts,  allez  comme  si  vous  étiez  sur  des  chars.  » 

D’après  M.  Roth,  çakrâ  serait  ici  pour  cakrci. 

II,  34,  2, 

dyutayanta  vrstàyah 

« Les  pluies  (les  eaux  du  sacrifice)  lancent  des  éclairs  (s’al- 
lument). » 

D’après  M.  Roth,  vrstàyah  serait  ici  pour  rstàyah. 

III,  38,  9, 

go'pcijihvasya  lasthüsah 

« (Agni)  qui  se  tient  debout,  lui  dont  la  langue  boit  (le  lait  de) 
la  vache  (-libation),  » 

D’après  M,  Roth,  gopâjihvasya  n’aurait  pas  de  sens  et  serait 
pour  gopâ  jihm àsya . 


1 Cf.  ci-dessus,  vers  x,  08,  4,  p.  235-236.  — Le  koça  est  l’enveloppe  qui  est 
censée  contenir  la  libation. 
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III,  1,  12, 

clidrk&éyah  sûnàve 

« (Le  soma)  visible  pour  (son)  fils  (Agni).  » 

D’après  M.  Roth,  sûnàve  serait  ici  pour  sunve. 

b)  Corrections  proposées  par  Grassmann  L 

I,  8,  3, 

vàjram  ghanci  dad.îmahi 

« Donnons  (à  Indra)  le  vajra,  les  armes  avec  lesquelles  il  tue 
(le  serpent).  » — C’est-à-dire  versons  les  libations  qui  les  lui 
donneront,  et  non  pas  recevons  de  lui  le  vajra,  etc.,  qui  n’est  pas 
à l’usage  des  hommes. 

Grassmann  proposait  de  lire  ghanàm  au  lieu  de  ghanü. 
r,  15,  7, 

dravinodu  dràvinaso  grâvahasiâsah  . . . devàm  îlate 

« Ceux  qui  donnent  les  liqueurs,  ceux  qui  les  ont  en  main 
(les  somas)  offrent  la  libation  au  dieu  (à  Agni).  » 

Grassmann  proposait  de  lire  dravinodàm,  au  lieu  de  dravi- 
nodd. 

I,  32,  8, 

mdno  rühânà  àti  yanly  âpah 

« Les  eaux  de  la  libation  (délivrées  de  l’étreinte  du  serpent) 
vont  au  delà  (jaillissent)  en  montant  sur  (se  dirigeant  vers)  la 
pensée  (représentée  par  le  soma,  — qu’elles  pourront  exprimer 
parleurs  crépitements  une  fois  unies  à Agni).  » 

Grassmann  proposait  de  prendre  mdnah  dans  le  sens  de 
mànasâ. 

1 Je  prends  les  dix  premières  de  quelque  importance  qui  figurent  aux  Anmer- 
kungen  du  2^  volume  de  sa  traduction  du  RV. 
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I,  34,  1, 

yuvôr  hi  yantràm  himyéva  vàsasah 

« Le  char  qui  vous  conduit  (ô  Açvins)  est  comme  les  choses 
humides  d’un  vêtement;  » — c’est-à-dire  comme  un  vêtement 
d’eau  ou  issu  de  l’eau  qui  vous  couvrirait  ; en  d’autres  termes,  le 
soma  allumé  vous  sert  de  char  et  de  vêtement.  Cf.  samudrà- 
vâsas,  épithète  d’Agni  aux  vers  viii,  91,  4 et  5. 

Grassmann  proposait  de  lire  vâsah  au  lieu  de  vàsasah. 

I,  43,  8, 

ma  nah  somaparihadho 
màraiayo  juhuranla 

« Qu’il  n’y  ait  pas  d’oppresseurs  du  soma  venant  de  nous; 
que  les  absences  de  dons  venant  de  nous  n’entravent  pas  (les 
libations).  » 

Grassmann  proposait  de  lire  soma  paribudhah,  au  lieu  de 
somaparibadhah. 

I,  48,  6, 

padàm  nà  vely  ôdaiî 

« Elle  coule  (ou  marche)  sans  prendre  son  pied  (avec elle).  » 
— 11  s’agit  de  l’aurore,  personnification  delà  libation  enflammée 
qui  développe  ses  flammes  sans  emporter  son  pied,  sa  base,  c’est- 
à-dire  la  libation  non  allumée  qui  est  son  point  de  départ. 

Grassmann  proposait  de  lire  varti  au  lieu  de  veii. 

I,  60,  3, 

tàm  nàvyasî  hrdd  à jàyamànam 
asmàt  sukîrlir  mddhujihvam  açyâh 

« Que  cette  nouvelle  (libation)  à la  belle  voix  qui  vient  de  nous 
arrive  à celui  né  du  cœur  (sorti  du  sein  — de  la  libation)  dont 
la  langue  est  dans  le  doux  (soma)  ; » — c’est-à-dire  qu’elle 
arrive  à Agni. 
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Grassmann  proposait  de  jàyamànâ  au  lieu  de  jciya- 
mânam. 

I,  66,  8, 

yamà  hajâlàh 

« Le  jumeau  du  soma  est  celui  qui  est  né  (Agni).  » (Ou  son 
jumeau  (d’Agni)  est  né  ; c’est-à-dire  le  soma  s’est  transformé 
en  Agni). 

Grassmann  proposait  àeVive  jâtàm,  au  lieu  àe  jâtàh. 

I,  82,  2, 

dksann  àmimadanta  hy  àta  priyà  adhûsala.  . . vlprâh. 

« Les  agités  (les  flammes  d’Agni),  amis  (des  libations)  les  ont 
mangées,  les  ont  bues,  sont  descendus  (vers  elles).  » 

Grassmann  proposait  de  con'&idQYev priyâ(h ) comme  un  neutre 
pluriel. 

I,  91,  19, 

yâ  te  dhâmâni  havisâ  yàjanti 
tu  te  viçvâ  paribhür  astu  yajnàm 

« Tes  établissements  (ô  soma)  qui  sacriflent  au  moyen  de  la 
libation,  ceux-là  tous  qui  sont  le  sacrifice,  qu’  (Agni)  les  enve- 
loppe. » — Yajnàm  apposé  à tu  viçvâ  est  en  parallélisme 
parfait  avec  yâ.  . . yàjanti. 

Grassmann  proposait  de  lire  yajnàh,  au  lieu  de  yajnàm. 

c)  Corrections  proposées  par  M.  Ludwig  ^ : 

I,  9,  4, 

àsrgram  indra  te  girah  pràti  tvâm.  . . àjosâh 


* Je  relève  les  dix  premières  de  quelque  importance  prises  parmi  celles  dont 
il  a donné  la  liste  au  tome  VI,  p.  90  seqq.  de  son  grand  ouvrage. 
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« Les  voix  (de  la  libation  = la  libation  elle-même)  ont  coulé 
vers  toi,  ô Indra,  elles  qui  n’ont  pas  la  jouissance.  » — C’est 
Indra  qui  l’a. 

M.  Ludwig  propose  de  lire  sajôsâh  pour  àjosâh. 

I,  23,  8, 

màrudganâ  dévâsah  pusaràlayah 

« Les  dieux  qui  forment  la  troupe  des  Maruts,  qui  ont  les  dons 
de  Pmân  (de  Soma  en  tant  que  nourricier  d’Agni).  » 

M.  Ludwig  propose  de  lire  çûsarâtayah,  au  lieu  àepüsarâ- 
tayah. 

I,  25,  15, 

ulà  yô  mânuse&v  a yàçaç  cakré.  . . 
asmcikam  udâresv  à 

« (Varuna)  lui  qui  a fait  la  lumière  (ou  le  chant)  dans  les 
libations. ..  dans  nos  ventres,  » — c'est-à-dire  dans  les  libations 
qui  sont  comme  ses  ventres  et  qui  viennent  des  sacrificateurs. 

M.  Ludwig  propose  de  lire  diiryehu  au  lieu  de  udàrehi. 

I,  26,  9, 

àthà  na  ubhàyesâm 
dmria  mdrtyânâm, 
mithdh  santu  prdçaslayah 

« Puis,  ô (Agni)  vivant,  qu’aient  lieu  les  chants  réciproques 
de  nos  deux  sortes  de  morts;  » — c’est-à-dire  que  nos  libations 
sous  leurs  deux  formes  (mortes  et  vivantes,  mais  appelées  ici  les 
unes  et  les  autres  les  mortes)  crépitent  entre  elles,  que  celles- 
ci  allument  celles-là.  Cf.  i,  60,  2. 

M.  Ludwig  propose  de  lire  amrlamartyânâm,diVL  lieu  de 
dmrta  mdrtyânâm. 

I,  30,  11, 

asmcikam.  . . sômapâh  somapâvnâm 
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« Indra  buveur  de  soma  de  nos  buveurs  de  soma  ; » — c’est  - 
à-dire  buveur  du  soma  de  nos  libations.  » 

M.  Ludwig  propose  de  lire  sômopâ  asomapâvnâm,  au  lieu  de 
sômapâh  sotnajiuvnâni. 

I,  36,  I, 

yahvûm  purûnum  viçüm  devayatznâm  agnim 

« Agni,  le  fils  des  demeures  nombreuses  destinées  aux 
dieux;  » — c’est-à-dire  des  libations. 

M.  Ludwig  propose  de  lire  Pûrûnâni  (prétendu  nom  de  peuple) 
au  lieu  de  purûndm . 

I,  37,  10, 

tyè  sûnàvo  girah 

« (Les  Maruts)  ces  fils  de  la  voix  (des  libations)  ; » — c’est- 
à-dire  des  libations  crépitantes. 

M.  Ludwig  propose  de  lire  giriah  ou  giréh,  au  lieu  de  girah, 

I,  52,  10, 

vrtrâsya  yàd  badbadhànàsya  rodasî  . . . àbhinac  chirah 

« Lorsque,  ô rodasî,  il  (Indra)  a fendu  la  tête  de  Vrtra  s’effor- 
çant de  comprimer  (les  eaux  de  la  libation).  » 

M.  Ludwig  propose  de  lire  rodasî,  au  lieu  de  rodasî. 

I,  57,  2, 

yàt  pàrvate  nà  sarnàçîia. . . indrasya  vàjrali 

« Lorsque  le  vajra  d’Indra  s’est  aiguisé  (ou  allumé)  comme 
dans  un  courant  (dans  le  liquide  des  libations).  » 

M.  Ludwig  propose  de  lire  2)àrvatena  samdçîla,  au  lieu  de 
j.àrvate  nà  samàçîta. 

I,  61,  7, 

asyéd  u mâlâh  sàvanesu  sadyô 
mahàh  püûm  papivàn. . . 
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« (Indra)  après  avoir  bu  sur  le  champ  dans  les  coulées  le 
breuvage  de  ce  grand  (soma)  (qui  est)  sa  mère.  » 

M.  Ludwig  propose  de  lire  bhrütuh,  au  lieu  de  (asyéd  u) 
mâiûh. 


4“  Cas  de  la  déclinaison  soi-disant  employés 
POUR  d’autres  . 

a)  D’après  M.  Ludwig^  : 

Locatif  pour  le  datif 

I,  5,  4, 

yàsya  samsthé  nà  vrnvàte 
hàrî  samàtsu  çàtravah, 
tàsmâ  ind,râya  gâyata 

« Chantez  pour  cet  Indra,  lui  dont  les  ennemis  n’enveloppent 
pas  les  deux  chevaux  qui  sont  dans  les  libations  quand  il  est 
dans  son  compagnon  (le  soma)  ».  — Les  deux  chevaux  d’Indra 
(hàrî)  sont  les  libations  sous  les  deux  formes,  qui  naturelle- 
ment sont  dans  les  libations  ou  s’identifient  avec  elles.  Leurs 
ennemis^  ne  sauraient  les  retenir,  les  empêcher  de  couler  ou  de 
courir  quand  Indra'est  dans  son  compagnon  (samsthé),  le  soma. 
— Pour  M.  Ludwig,  sarnsthé  aurait  le  sens  de  samsthüya. 

I,  8,  6, 

samohé  va  yd  dçala  nàras  tokàsya  sànitau 

« Les  mâles  (somas)  qui  sont  arrivés  dans  la  réunion  (qui  se 
sont  réunis)  dans  l’acquisition  d’un  fils  (dans  le  fils  qu’ils  ont 
acquis,  dans  Agni).  » 


1 L’interprétation  de  tous  les  textes  qui  vont  suivre  a pour  but  de  montrer 
que  les  subslitutions  proposées  sont  inutiles  ou  donneraient  lieu  à des  contre  sens. 

2 Voir  la  liste  des  références  au  tome  VI,  p.  257  et  258  de  son  grand  ouvrage. 

3 Le  sens  étymologique  de  çdtru  est  probablement  « celui  qui  couvre,  enve- 
loppe; » cf.  rac.  cat  et  le  sens  étymologique  de  ripù. 
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I,  85,  5, 

tàje  àdrim  maruto  ranhàyantah 

« O Maruts,  vous  qui  faites  couler  la  libation  dans  la  nour- 
riture » ; — c’est-à-dire,  qui  faites  couler  la  libation  nourris- 
sante. — M.  Ludwig  attribue  à vdje  le  sens  de  vâjâya. 


I,  94, 15, 

yàsmai  tvàm  siidravino  dàdàço 
’nâgâsivàm  adite  sarvàtâtâ 

« Celui  auquel,  ô Agni,  toi  qui  as  de  bonnes  libations,  toi  qui 
es  sans  liens,  tu  as  donné  l’absence  de  liens  dans  sa  totalité.  » — 
M.  Ludwig  donne  h sarvàtâtâ  le  sens  d’un  datif. 


I,  119,  2, 


dhitih. . . àdhâyi  çàsman 


« La  prière  a été  placée  dans  le  chant  (dans  la  libation  qui 
crépite  ou  chante).  » — PourM.  Ludwig,  çàsmayidile  sens  d’un 
datif. 

Datif  pour  le  locatif 

I,  54,  11, 

ràhsâ  ca  no  maghonah  pâhi  surin 
râyé  ca  nah  svapatyâ  isé  dhâh 


« (O  Indra),  saisis  nos  dons,  empare-toi  des  brillants  (somas)  ; 
établis  (ces  choses  qui  viennent)  de  nous  pour  la  richesse,  pour 
la  bonne  postérité  (qu’elles  produisent  Agni),  pour  la  libation  ; » — 
c’est-à-dire  qu’elles  enrichissent,  engendrent,  nourrissent  Agni. 
— M.  Ludwig  remplace  pour  le  sens  les  datifs  par  des  locatifs. 

III,  6,  3, 

dyaüç  ca  tvâ  prthivi.  . . 
ni  hotâram  sâdayante  dàniâya 

« (O  Agni),  le  jour  et  la  large  t’ont  établi  en  qualité  de  verseur 
(des  libations)  pour  (leur  faire)  une  demeure.  » — M.  Ludwig 
attribue  à dàmâya  le  sens  d’un  locatif. 
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Locatif  et  instrumental  employés  l'un  auprès  de  Vautre 
dans  le  même  sens. 


1,  5,  3, 


sà  ghâ  no  yoga  à bhuvat 
sà  rayé  sà  puramdhyâm 


« Qu’il  (Indra)  soit  dans  notre  attelage  (celui  que  forment  nos 
offrandes)  ; qu’il  (y)  soit  pour  (sa)  richesse;  qu’il  (y)  soit  dans 
la  libation.  » 

Explication  semblable  pour  rayé  au  vers  i,  10,  6. 


I,  31  7, 

tvàm  tàm  agne  amrtatvàuttamé 
mcirtam  dadhâsi  cràvase  divé  dire 

« O Agni,  tu  places  ce  mort  (soma)  dans  le  fait  de  n’être  pas 
mort,  dans  la  (partie)  supérieure  (dans  la  flamme  du  sacrifice), 
tu  (le  places)  pour  crier  (pour  crépiter),  pour  chaque  jour  (c’est- 
à-dire  pour  chaque  Agni,  chaque  fois  qu’a  lieu  le  sacrifice).  » 

I,  9,  2, 

ém  enani  srjatâ  suté 
mandim  indrâya  mandine 


« Faites  couler  cette  liqueur  (enivrante)  dans  le  coulé,  pour 
Indra  qui  s’en  enivre.  » — Distinction  purement  nominale  entre 
le  soma  mandi  et  le  sutà. 


I,  116,  13, 

àjohavîn  nâsatyâ.  . . vâm  mahé 
y aman.  . . pùramdhih 

« O Açvins,  la  libation  vous  a appelés  dans  le  chemin  (ou  dans 
le  char)  pour  le  grand  (soma)  ; » — c’est-à-dire  pour  aller  à lui. 

IV,  16,  11, 


kavir  yàd  àhan  pâryàya  bhüsàt 
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« Lorsque  le  sage  ^soma)  s’est  agité  dans  le  jour  (Agni) 
pour  l’enveloppe;  » — pour  l’envelopper. 

Locatif  et  instrumental  employés  l'un  pour  l'autre. 

I,  181,  8, 

gôr  nà  séke  mcmuso  daçasyàn 

« Le  Soma  qui  fait  un  don  dans  rémission  comme  (dans  la 
traite)  d’une  vache.  » — La  libation  versée  est  un  don  dans 
lequel  se  trouve  le  soma,  — qu’il  constitue. 

III,  55,  13, 

kàyâ  hhutâ  ni  dadhe  dlienür  iidhah 

« Au  moyen  de  quelle  productrice  la  vache  a- 1- elle  établi 
sa  mamelle  ?»  — La  libation  est  comme  la  mamelle  de  la  vache 
qui  la  personnifie. 

IV,  26,  7, 

pûramdhir  ajahâd  àrâtîr  màde  sômasya 

« La  libation  (qui  est)  dans  la  liqueur  du  soma  a laissé 
derrière  elle  les  absences  de  libations.  » 

v,  25,  6, 

agnir  dadâti  sàlpalim 
sâsdha  yô  yudhd  nfhhih 

« Agni  donne  le  maître  de  ce  qui  est^  (c’est-à-dire  s’établit 
tel),  lui  qui  a pris  des  forces  au  moyen  du  guerrier,  au  moyen 
des  mâles  (le  soma,  au  singulier  et  au  pluriel.)  » 

I,  22,  4, 

ràthena  gâchathah 

« Vous  allez,  ô Açvins,  par  (le  moyen  d’)  un  char.  » 

^ L'être  ou  lui  même  eu  tant  que  manifesté,  par  opposition  à Vdsat,  Agni  avant 
sa  naissance. 
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Locatif  et  instrumental  en  accord  mutuel. 

I,  47,  3 (cf.  vers  6) 

vàsu  Mbhratâ  ràthe.  . . ùpa  gachalam 

« Approchez-vous  (placés)  sur  un  char  (qui  se  meut)  au 
moyen  de  ce  qui  apporte  la  richesse  (le  soma).  » 

I,  155,  1, 

ydsànimi  pàrvatânâm.  . . tasthdtur  àrvateva  sâdhùnâ 

« Ceux  qui  se  sont  tenus  bon  sur  les  courants  des  libations, 
comme  s’ils  étaient  (portés)  par  un  bon  cheval.  » 

I,  164,  8, 

dhîly  àgre  niânasâ 

« Par  une  prière,  par  une  pensée  (allusion  aux  crépitements) 
qui  est  au  sommet  (ou  dans  la  pointe  — du  feu  du  sacrifice).  » 

VIII,  26,  23, 

vàhasva  mahàh  prthupàksasâ  ràthe 

« Arrive  sur  le  char  du  grand  (soma)  au  moyen  de  celui  qui 
a de  larges  ailes  (Agni).  » 

h)  D’après  MM.  Pischel  et  Geldner 

Génitif  pour  le  datif  et  l'instrumental'- 

I,  117,  11, 

sûnôr  mânenâçmnà  grnànà 

« O Açvins,  vous  qui  êtes  chantés  (appelés)  par  la  construc- 
tion  du  fils  (par  les  flammes  d’Agni,  fils  du  soma).  » 


* Vecl.  Stud,,  p.  28'3,  n.  1. 
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V,  59,  8, 

acucyavur  divyàm  kôçmn  elà 
rse  7'udràsya  marûlo  gynàndh 

« Ces  Maruts,  ô chanteur,  étant  appelés  ont  fait  couler  le 
brillant  réservoir  de  Rudra  (=soma).  » 

Instrumental  pluriel  adverbial  ‘ 

I.  3,  10  et  VI,  61 , 4, 

nah  sàrasvatî  vûjehhir  vàjinîvalî 

« La  libation  qui  est  pourvue  de  nourriture  par  nos  nourri- 
tures; » — celles  qu’elle  tient  de  nous. 

VI,  45,  29, 

purûnum  stotfnmn.  . vdjebhir  vâjayalam 

« Des  chanteuses  nombreuses  (les  libations)  qui  nourrissent 
par  leurs  nourritures.  » 

VII,  57,  5, 

prà  vâjebhis  tirala  pusyàse  nah 

« Traversez  (avancez)  pour  grandir,  ô Maruts,  au  moyen  de 
nos  nourritures.  » 

VIH,  19,  18, 

vâjebhir  jigyur  mahàd  dhànam 

« Qu’ils  s’emparent  de  la  grande  oblation  au  moyen  des 
nourritures;  » — en  prenant  les  libations  qui  la  constituent. 

VIH,  46,  11, 

dliiyo  vdjebhir  âvitha 

« (O  Indra),  tu  as  favorisé  nos  prières  (nos  libations  qui  cré- 
pitent) par  des  nourritures.  » 

‘ Ved.  Stud.,  p.  11,'n.  1. 
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IX,  18,  6, 

jtàri  yù  rôdasi  ubhé 
sadyô  vâjebhir  drsati 

« (Le  soma)  qui  coule  toujours  au  moyen  des  nourritures 
(qui  en  sont  l’essence)  autour  des  deux  brillants  (les  libations 
sous  leurs  deux  formes).  » 

IV,  22,  3 ; cf.  VI,  32,  4, 

yô  devù  devdtamo  jâyamâno 
mahô  vâjebhir  mahddbhiç  ca  çùsmaih 

« Le  dieu  qui  est  devenu  tout  à fait  dieu  par  les  grandes  et 
ardentes  nourritures  du  grand  (soma).  » 

I,  G4,  5, 

vidyûtas  tdvisîbhir  akrata 

« (Les  Maruts)  ont  fait  des  éclairs  (les  flammes  d’Agni)  avec 
les  rapides  (les  libations).  » 

VI,  17,  1. 

viydh.  . vddhisah.  . . viçvâ.  . amitrlyâ  çdvohhih 

« (Indra)  qui  a détruit  toutes  les  choses  hostiles  au  moyeu  des 
forts  (les  somas).  » 

Vâlakh.  5,  6, 

prd  su  tira  çdcîbhih 

« Traverse  au  moyen  des  puissantes.  » 

Pakthé  aux  vers  x,  61,  1 et  Vâlakh.  1,  10,  n’est  pas  un 
locatif  employé  dans  le  sens  d’un  datif.  Le  mot  est  un  des  noms 
du  soma  « le  chaud  » ou  « le  cuit  » et  s’explique  très  bien  au 
locatif  en  tenant  compte  de  ce  sens  dans  les  deux  passages  où 
il  figure. 
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Locatif  dans  le  sens  de  l'instrumental^ . 

IX,  71,  5, 

sàm  î ràtham  nà  hhurijor  ahesata 
dàça  svàsâro  àditer  upàstha  à 

« Les  dix  sœurs  (les  libations)  qui  sont  dans  le  sein  d’Aditi 
l’ont  mis  en  mouvement,  comme  le  char  des  deux  agités  (proba- 
blement des  libations  sous  leurs  deux  formes).  » 

IX,  20,  6 ; 36,  4 ; 64,  5 ; 65,  6, 

mrjyàmâno  gàbhastyoh 

« Rendu  brillant  dans  les  deux  gahhastis^.  » 

I,  135,  9, 

süryasyeva  raçmàyo  durniyàntavo  hàstayoh 

« Les  rayons  de  leurs  deux  mains  (des  libations  dont  les  deux 
formes  sont  pareilles  à des  mains),  comme  ceux  du  soleil  (Agni), 
sont  difficiles  à tenir.  » 

VI,  46,  14, 

gfhhîlu  bâhvôr  gàvi 

« Pris  dans  les  deux  bras  qui  sont  dans  la  vache;  » — même 
explication  pour  ces  deux  bras  que  pour  les  deux  gabhastis  et 
les  deux  mains  des  passages  précédents. 

Génitif  pour  le  nominatif  ^ 

V"és  serait  pour  vis  dans  les  passages  suivants  : 


* Ved.  Slud.,  p.  240-241. 

2 Ce  mot,  comme  la  plupart  des  duels  védiques,  désigne  sans  doute  mélapliori- 
quement  les  deux  formes  de  la  libation. 

3 Ved.  Studien,  p.  CO-61;  cf.  Sk.-Wôrterb.  de  MM.  Roth  et  Bohllingk  et 
Wôrterb.  zum  RV,  de  Grassmann  au  mot  vis. 


254 


LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 


1,173,  1, 

gâyàt  sàma  nabhanyàm  yàthâ  véh 

« Le  chant  qui  vient  des  eaux  de  la  libation  a chanté  comme 
(s’il  venait)  d’un  oiseau  (ou  comme  celui  d’un  oiseau.)  » 

iir,  54,  6, 

cakrâte  sàdanam  yàthâ  véh 

« (Le  couple  dyacâprihivï)  a pris  son  assise  comme  celle 
d’un  oiseau  (il  s’est  posé  comme  un  oiseau).  » 

VI,  3,  5, 

yàh.  . vér  nà  drusàdvâ  raghupàtmajahhâh 

« Lui  dont  la  course  produite  par  ses  ailes  rapides  se  repose 
sur  un  arbre  comme  (celle)  d’un  oiseau.  » 

IX,  72,  5,  cf.  III,  54,  6, 

vér  nà  drusàc.  . . dsadad  dhàrdh 

« Le  brillant  (soma)  s’est  assis  comme  (l’assise)  d’un  oiseau 
qui  s’assoie  (l’assise)  sur  un  arbre.  » 

X,  33,  2, 

jàsur  vér  nà  vevîyale  matih 

« La  pensée  (le  soma  prêt  à crépiter)  s’est  agitée  comme  le 
lieu  de  repos  d’un  oiseau  (quand  il  s’envole).  » 

âpés  pour  âjiis. 

X,  83,  6, 

bodhy  âpèh.  — « Eveille  (ton)  ami.  » 

Dans  tous  les  passages  qui  suivent  MM.  Max  Millier ‘,  Roth, 
Grassmann^  etc.,  considèrent  à tort  sthâtüs  comme  un  nomi- 
natif. 

1 Vedic  Hymns,  pi’éface,  p.  72  seqq. 

2 Sanskrit  - Wôrteyhuch,  Wôrterhuch  zum  Rig-Veda,  etc.,  au  mot 
sthâtr'. 


DE  LA  MYTHOLOGIE  INDO-EUROPÉENNE 


255 


I,  70,  7, 

vàrdhân  yàm  'pûr'cih  ksapô  virupah 
sthâtüç  ca  ràtham'-  rtàpravîtam 

« Lui  (Agni)  et  le  char  mis  en  mouvement  par  le  soma  de 
celui  qui  ne  bouge  pas^  — puissent  l’accroître  les  nuits  nom- 
breuses de  différentes  couleurs  ^ ! » 

r,  58,  5, 

abhivràjann  àksüani  pâjasâ  rdjah 
sthâtüç  caràtham  hhayate  patatrénah 

« Allant  au  moyen  de  son  éclat,  vers  l’obscurité  qui  n’est 
pas  absente  le  mouvement  (ou  la  marche)  de  celui  qui  ne  bouge 
pas  et  qui  a des  ailes  (Agni)  éprouve  un  tressaillement.  » 

I,  68.  1, 

sthâtüç  caràtham  aktün  vy  ürnot 

« Le  mouvement  de  celui  qui  ne  bouge  pas  (Agni)  a déroulé 
des  flammes.  » 

Je  crois  inutile  d’insister  sur  le  paradoxe  dans  le  style  habi- 
tuel des  poètes  védiques  qui  caractérise  dans  ces  différents 
passagesles  expressions  slhâtüh.  . ràtham  et  sthâtüç  caràtham . 

* M.  Max  Muller  propose  sans  nécessité  de  remplacer  ca  ràtham  par  caràtham, 

2 Celui  qui  ne  bouge  pas  est  encore  Agni  dont  le  char  de  flammes  qui  s’agitent 
est  mis  en  antithèse  avec  lui. 

3 Ces  nuits  sont  les  libations  non  allumées  (et  allumées,  — de  là  la  diversité  de 
leurs  couleurs). 


CHAPITRE  VI 

L'ORIGINE  MÉTAPHORIQUE  DU  MYTHE  DE  L'AURORE 

L’argument  le  plus  spécieux  qu’on  puisse  faire  valoir  en  faveur 
des  hypothèses  naturalistes  à l’aide  desquelles  on  a tenté  d’ex- 
pliquer le  Rig-Véda  repose  sur  le  fait  qu’un  grand  nombre 
d’hymnes  sont  adressés  à des  personnifications  des  phénomènes 
de  la  nature,  comme  le  soleil,  l’aurore,  etc.  Mieux  encore,  les 
hymnes  en  question  décrivent  les  divinités  de  ce  genre  sous  des 
traits  dont  la  plupart  semblent  convenir  à l’aspect  que  le  nom 
dont  elles  sont  revêtues  laisse  attendre.  Mais  si,  se  plaçant  au 
point  de  vue  des  invraisemblances  qui  surgissent  de  toute  part 
quand  l’on  prend  au  propre  la  signification  du  nom  et  le  caractère 
des  détails  qui  concernent  ces  divinités,  on  essaie  de  les  inter- 
préter comme  figurés  ou  métaphoriques,  on  ne  tarde  pas  à voir 
qu’à  l’aide  de  cette  méthode  l’illusion  verbale  se  dissipe  sans 
peine  et  que  la  véritable  explication  apparaît  à la  faveur  de 
l’hypothèse  d’après  laquelle,  ici  comme  dans  les  autres  hymnes 
du  même  recueil,  il  doit  être  exclusivement  question  du  sacri- 
fice et  du  jeu  des  éléments  qui  le  constituent 

C’est  le  mode  d’exégèse  que  je  me  propose  d’employer  à propos 
des  deux  hymnes  à l’aurore,  Rig-  Véda,  1,  123  et  124.  Sans 
méconnaître  que  les  auteurs  de  ces  hymnes,  par  un  procédé 
de  rhétorique  qui  est  fréquent  déjà  dans  cette  littérature 
primitive,  se  sont  efforcés  de  parsemer  leurs  œuvres  de  traits 
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qui  conviennent  à l’aurore  réelle,  je  compte  démontrer  que  la 
seule  signification  continue  et  logiquement  satisfaisante  qui  leur 
soit  applicable  résulte  de  la  transposition  ou  de  la  transcription 
des  prétendues  données  naturalistes  en  formules  liturgiques  ou, 
plus  précisément  encore,  en  descriptions  de  l’œuvre  du  sacrifice 
envisagé  surtout  dans  les  rapports  de  Soma  et  d’Agni. 

Le  premier  de  ces  hymnes  a été  traduit  par  Eergaigne  (Rel. 
Vécl.,  III,  283-318)  qui  en  a fait  l’objet  d’une  illustration 
particulière  de  sa  méthode.  A mon  tour  et  à une  époque  où  j’étais 
encore  imbu  des  explications  naturalistes,  j’ai  donné  dans  la 
Revue  de  l'Histoire  des  Religions,  t.  XXI,  p.  63-96,  une  inter- 
prétation du  même  hymne  en  m’efforçant  toutefois  de  trouver  les 
détails  réels  sous  la  phraséologie  du  texte.  De  cette  interpré- 
tation peu  de  chose  restera  dans  celle-ci.  Je  tiens  pourtant  à 
constater  à propos  de  ce  premier  essai  de  ma  part  d’explication 
indépendante  des  textes  du  Rig,  que  c’est  en  persévérant  dans 
l’idée  que  les  poètes  védiques  s’inspiraient  de  réalités  que  je 
suis  parvenu,  je  le  crois  du  moins,  à découvrir  le  vrai  sens  de 
leurs  œuvres. 


Hymne  I,  123 
1 

2)rthü  ràtho  dàksinâyâ  agojy 
ainam  devâso  amrtâso  aslliuh, 
krsnàd.  ùd  asthâd  aryâ  vihâyâç 
clkitsaniî  mdnusâya  Màyâya 

« Le  large  char  de  l’oblation  a été  attelé  ; les  dieux  non-morts 
(actifs)  l’ont  monté.  L’active,  l’alerte,  s’est  élevée  au-dessus  du 
noir  dont  elle  sort  dans  le  désir  qu’elle  a de  briller  pour  la 
demeure  du  mànus.  » 

1®''  pâda.  — D’après  Eergaigne véd.,  i,  127  seqq.  et  iii, 
283  seqq.)  le  mot  dàkHnâ  désigne  exclusivement  dans  le  RV. 


17 


258 


LE  RIG-VÈDA  ET  LES  ORIGINES 

« le  salaire  du  sacrifice.  » Qu’il  me  suffise,  pour  montrer  son 
erreur,  de  traduire  après  lui  le  vers  i,  125,  6,  dont  voici  le 
texte  : 

ddUsinavatâm  ici  imàni  citrâ 
dàksinâvatâm  divi  süryâsah, 
dàhsinâvanto  amj-tam  hhajante 
dàksinâvantah  pra  Liranta  ûyuh 

Il  interprète,  sans  tenir  compte  du  fait  que  dàksinâimnt 
signifie  « qui  possède,  qui  a reçu  la  dàkiinà  »,  et  non  pas 
« qui  la  donne  : » — « Ces  splendeurs  appartiennent  à ceux  qui 
donnent  la  dàksinâ;  à ceux  qui  donnent  la  dàksinâ  appar- 
tiennent les  soleils  dans  le  ciel;  ceux  qui  donnent  la  dàksinâ 
ont  en  partage  l’immortalité;  ceux  qui  donnent  la  dàksinâ  pro- 
longent leur  vie.  » 

Le  vrai  sens  que  voici  est  tout  différent  : « Ces  (feux)  brillants 
sont  à ceux  qui  ont  reçu  la  libation  (les  flammes  du  sacri- 
fice) ; les  soleils  qui  sont  dans  le  jour  (ces  mêmes  flammes)  sont 
à ceux,  etc.  ; ceux  qui  ont  reçu  la  libation  jouissent  de  (boivent) 
l’actif  (le  soma)  ; ceux  qui  ont  reçu  la  libation  font  traverser 
(poussent  en  avant)  la  vigueur  (le  soma  auquel  les  flammes 
d’Agni  doivent  leur  énergie  ^).  » 

2.  — Le  large  char  de  l’oblation  ou  de  la  libation  est  le  cou- 
rant même  de  ses  eaux  enflammées  sur  lequel  les  dieux,  ou  les 
flammes  d’Agni,  sont  montés  ou  s’élèvent. 

3.  ■ — Le  mot  aryâ  que  Bergaigne  corrigeait  en  arya  à 
est  probablement  un  dérivé  de  ari  « actif  » ; Xaryâ  est  la  liba- 
tion considérée  comme  active  ou  en  rapport  avec  l’actif  (ari  = 
soma).  Vihâyâs,  autre  épithète  de  la  libation,  employée  substan- 
tivement, signifie  soit  « la  brillante  »,  d’après  les  raisons  que  j’ai 
fait  valoir  autrefois  en  faveur  de  cette  hypothèse,  soit  et  plutôt 
r « alerte  »,  comme  le  pensait  Bergaigne.  — Le  « noir  » dont  sort 
la  libation  qu’on  allume  n’est  pas  autre  chose  que  l’obscurité 

1 Pour  les  raisons  étymologiques  qui  appuient  les  sens  d'oblation  attribué  par 
moi  au  mot  ddskinâ,  voir  Rev.  de  V Hist,  des  Rel.,  article  cité. 
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antérieure  où  se  trouvait  celle-ci.  — Bergaigne,  en  se  fondant 
sur  la  correction  précitée,  traduisait  : « La  (déesse)  alerte  est 
sortie  du  séjour  du  noir  avare  »,  c’est-à-dire  « du  démon  de  la 
nuit  ». 

4.  — La  demeure  du  mànus,  que  la  libation  se  propose 
d’éclairer,  est  l’édifice  des  flammes  d’Agni  où  réside  le  manus  = 
soma  (voir  ci-dessus  p.  150,  et  sur  le  sens  de  cikitsantî,  Rev. 
de  Vhist.  des  Rel.,  art.  cit.).  — Bergaigne  qui  prenait  mumtsa 
dans  le  sens  d’ « homme  » a traduit  : « Frayant  la  voie  à la  race 
humaine.  » 


2 

pûrvâ  viçvasmâd  bhüvanâd  ahodlii 
jàyanlî  vüjam  hrhaü  sdnutri, 

uccCi  ry  àkhyad  yuvatih  punarhhür 
osa  agan  pralhamu  imrvàhûtau 

« Elle  s’est  réveillée  (ou  allumée)  en  avant  (au-dessus)  de 
tout  le  fécondant  (soma),  s’emparant  delà  nourriture,  haute, 
conquérante  (de  la  nourriture).  La  jeune  qui  renaît  a éclairé  les 
parties  supérieures  (des  libations),  l’Aurore  est  venue  (est  là), 
(elle  qui  est)  la  première  (c’est-à-dire  en  avant,  au-dessus)  dans 
la  libation  qui  a été  versée  d’abord  (ou  plutôt,  à la  partie  supé- 
rieure de  la  libation.)  » 

1.  — Bergaigne  : « Elle  s’est  éveillée  avant  tout  le  monde.  » — 
Bhüvana,  conformément  à l’étymologie,  signifie  « le  producteur  », 
ou  « la  libation  productrice  »,  et  non  pas,  selon  l’explication  cou- 
rante, « le  monde  ».  Je  fonde  mon  interprétation  surtout  sur  les 
deux  passages  suivants:  ii,  3,  3,  agne...  devün  yakii  mci- 
nusât  pürvo  adyà\  « ô Agni,  étant  en  avant  du  soma  dont  tu 
sors,  transmets  aujourd’hui  (la  libation)  aux  dieux  (à  tes  flam- 
mes) ; » — VII,  76,  1,  àvir  akar  bhüvanam  viçvam  usûh, 
l’Aurore  a rendu  brillant  tout  le  producteur  L » 

* Les  premiers  pâdas  de  ce  vers  ne  laissent  aucun  doute  sur  le  sens  métapho- 
rique qu’il  convient  d’attacher  au  mot  usàs. 
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2.  — Les  poètes  védiques  ne  parlent  que  de  choses  réelles;  le 
fait  d’attribuer  à l’Aurore  la  conquête  de  la  nourriture  est  un  sûr 
indice  que  le  mot  usas  est  pris  au  figuré  et  qu’il  s’agit  des  feux 
du  sacrifice  s’emparant  delà  libation.  — Bergaigne  rend  le  mot 
vCija  qu’il  se  reconnaît,  comme  ses  devanciers,  incapable  de 
préciser,  par  « le  terme  vague  de  trésors  ».  — Loin  d’avoir  un 
sens  vague,  ce  mot  désigne  toujours  la  nourriture  fortifiante 
du  sacrifice  b 

3.  — Bergaigne  : « Elle  a ouvert  les  yeux  là  haut,  la  jeune 
fille,  etc.  » — Uccâ  n’est  pas  un  adverbe  signifiant  « en  haut  », 
comme  tout  le  monde  l’a  répété  à la  suite  des  Hindous,  mais 
bien  l’accusatif  pluriel  neutre  de  uccà  dont  on  trouve  l’insHu- 
mental  pluriel  uccais  au  vers  v,  32,  6.  Ici,  uccci  est  le  régime 
direct  de  m akhyat,  qui  en  requiert  un.  D’ailleurs  le  sens  de  ce 
verbe  n’est  pas  « voir  »,  mais  « éclairer  ».  Il  correspond  ici  à 
âvih  kar  du  vers  vu,  76,  1.  Cf.  aussi  ix,  101,  7,  pâtir  viç- 
vasija  hhümano  vy  àkhyad  ràdasî  ubhé.  « Le  maître  de  tout 
le  fécondant  (le  soma  punânà  personnifié)  a éclairé  les  deux 
brillants  (les  libations  sous  leurs  deux  formes).  » 

4.  — Bergaigne  : « L’aurore  est  arrivée  la  première  au 
sacrifice  du  matin.  » — Je  construis  au  contraire  pilr-yd/iiliatt 
directement  avec  usas  ; le  verbe  â.  . agan  est  employé  sans 
complément,  comme  au  vers  i,  1,  5,  etc.  Quantàprai/iama,  je 
n’y  vois  pas  un  attribut  eu  égard  à agan,  mais  un  adjectif 
ayant  pour  but  de  marquer  la  position  de  l’aurore  relativement  à 
\q.  pûrvàhûti  {cl.  vi,  64,  5)  qui  lui  sert  pour  ainsi  dire  de  base  et 
d’où  elle  s’élève  vers  le  ciel.  On  ne  saurait  trop  redire  que  dans 
le  sanscrit  védique  les  cas  de  la  déclinaison  ont  encore  toute  la 
valeur  significative  dont  ils  sont  susceptibles. 


1 Voir  Ren.  de  VHist.  des  Rel,,  article  cité. 
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3 

yàd  aclyà  hhâgàm  vihhàjâsi  nj-bhya 
ùso  devi  marlyatrti  sujâle, 
devô  no  àtra  savitu  dàmûnâ 
ànagaso  vocali  süryâya 

« Puisque  tu  partages  le  don  aux  mâles  (aux  somas  enflam- 
més), ô déesse  (brillante,  ardente)  Aurore,  toi  qui  as  bien  pris 
naissance  parmi  les  morts  (les  inertes),  que  notre  dieu  Savitar 
qui  est  ici  dans  sa  demeure  annonce  au  soleil  (Agni)  que  nous 
sommes  sans  liens  (que  nous  sommes  généreux,  que  nos  liba- 
tions ne  sont  pas  retenues,  que  nous  sacrifions).  » 

1.  — La  part  que  distribue  la  flamme-aurore  est  la  libation,  et 
« les  mâles  » auxquels  elle  en  fait  l’attribution  sont,  sous  un 
autre  nom,  les  libations  enflammées  dont  elle  est  elle-même  le 
symbole. 

2.  — Bergaigne  joint  marlyatrâ  à nfbhyas  et  traduit  : 
« Si  tu  fais  aujourd’hui  une  distribution  de  biens  entre  tous  les 
mortels  ».  La  division  des  pâdas  et  l’antithèse  devi  martyatrà 
sont  des  indices  d’une  erreur  que  le  sens  habituel  des  mots  nj- 
et  màrtya  achève  de  rendre  certaine.  En  réalité,  martyatrà 
est  régime  de  sujàte  (cf.  la  construction  gàrbhe  sûjâtam  au 
vers  I,  65,  4).  — Bergaigne  : Sujâte,  « de  noble  race  ».  Pour- 
quoi de  noble  race  ? A quelle  idée  védique  précise  peut  bien 
correspondre  notre  mot  « noble  » ? 

3.  — Le  dieu  Savitar  est  celui  qui  est  censé  faire  couler  la 
libation,  la  transmettre  à Agni  et  aux  dévas  ; il  est  à ce  point 
de  vue  un  doublet  d’Indra  ou  d’Agni  hùtar.  — Dàmûnas  ne 
signifie  pas  « l’ami  de  la  demeure  » (Bergaigne),  mais  « celui 
qui  a une  demeure,  une  maison  »,  laquelle  est  ici  la  libation 
enflammée  ou  non. 

4.  — Bergaigne  : « Puisse  le  dieu  Savitr.  . . . nous  déclarer 
innocents  devant  le  soleil  ». — Anâgas  ne  veut  pas  dire  « inno 
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cent  » mais  « sans  lien‘  »,  et  le  soleil  dont  il  est  question  ici 
n’est  autre  qu’Agni,  Le  sens  général  de  ce  vers  est  que,  puisque 
le  sacrifice  a lieu  et  que  la  flamme- aurore  en  profite,  Savitar 
son  aller  ego  peut  annoncer  à Agni  au  moyen  des  crépitements 
que  les  sacrificateurs  sont  sans  liens  en  ce  qui  regarde  leurs 
libations,  en  un  mot  que  celles-ci  sont  versées.  C’est  ainsi  qu’au 
vers  IV,  12,  4,  le  poète  dit  à Agni  ; krdhï  sv  àsmâh  àdiier 
ànâgân,  « rends-nous  sans  lien  pour  Aditi;  » c’est-à-dire,  fais 
en  recevant  notre  libation,  qu’elle  soit  déliée  pour  ce  qui  nous 
concerne  ».  Sens  analogue  au  vers  vu,  87,  7 ; vaydm  syàma 
vàrune  ànâgâh,  « soyons  sans  lien  dans  Varuna  »;  c’est-à-dire 
que  Varuna  (l’enveloppeur)  n’empêche  pas  nos  libations  de 
couler.  Le  deuxième  hémistiche  du  vers  2 de  l’hymne  vu,  60, 
viçvasya  slhâtür  jàgaiaç  ca  gopâ  rjü  màrtesu  vrjinu  ca 
pàçyan,  qui  semble  impliquer  que  le  soleil  voit  les  actions 
bonnes  ou  mauvaises  des  hommes  ^ signifie  tout  autre  chose. 
Je  le  traduis  maintenant  de  la  manière  suivante  : « Le  (soleil- 
Agni)  berger  (ou  buveur)  de  tout  ce  qui  ne  bouge  pas  et  de 
tout  ce  qui  s’agite  (de  la  libation  sous  ses  deux  formes),  lui  qui 
voit  ce  qui  chez  les  morts  (les  inertes)  se  dirige  (vers  lui)  et  se 
détourne  (de  lui)  ». 


grhâm  grham  ahanâyâly  dchâ 
divé  dive  ddhi  ndniâ  dddhânâ, 
sisâsantî  dyotand  çdçvad  âgâd 
dgrdm  agram  id  bhajale  vdsûnâm 

« La  brillante  vient  tour  à tour  dans  chacune  de  ses  maisons, 
prenant  en  chaque  jour  (Agni)  les  signes  qui  la  distinguent.  Elle 
est  venue  vers  l’actif  (le  soma)  pour  le  conquérir,  pour  l’éclairer  ; 


1 Voir  ci-dessus,  p.  196-197. 

2 Voir  Rev.  de  l'Hist.  des  Bel.,  l.  XXI,  p.  75. 
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elle  obtient  en  partage  la  superficie  sans  cesse  renouvelée  des 
riches  (libations).  » 

1.  — Bergaigne  ; « Elle  s’approche  de  chaque  demeure,  la 
(déesse)  éternelle.  » — Les  demeures  dont  l’aurore  s’approche, 
ou  plutôt  dont  elle  prend  possession,  sont  ses  flammes  mêmes. 
La  répétition  grhàm  grham  vise  soit  le  mouvement  constant  de 
l’aurore-flamme  personnifiée  entrant  dans  sa  demeure  mobile, 
soit  la  répétition  du  même  phénomène  à chaque  sacrifice  ; sem- 
blable observation  sur  dhé  dive  au  pâda  suivant.  Je  continue 
de  voir  dans  ahand  un  dérivé  de  àhan  « jour  »,  ou  de  la 
racine  dont  ce  mot  dérive  lui-même.  Le  sens  est  « brillant  » et 
il  faut  probablement  entendre  (cf.  pâda  3),  « l’aurore  qui  vient 
éclairer  chacune  de  ses  maisons.  » 

2.  — Bergaigne  : « Elle  apparaît  chaque  jour.  » — L’expres- 
sion divé  dive  a,  nous  le  savons,  un  autre  sens  que  celui  de 
« chaque  jour.  » C’est  en  Agni  (en  chacun  des  Agnis)  comparé 
au  jour,  que  l’aurore  (autre  nom  d’Agni)  prend  ses  formes,  ses 
caractères  ou  son  éclat. 

3.  — Bergaigne;  « Avide  de  conquêtes,  elle  ne  manque  jamais 

d’arriver  avec  la  lumière.  » — Cette  idée  si  plate  n’est  nullement 
celle  du  texte.  Çàçvat,  que  Bergaigne  a pris  pour  un  adverbe, 
ayant  le  sens  de  « constamment  » , est  un  singulier  neutre  employé 
substantivement  de  l’adjectif  de  même  forme  qui  désigne  la 
liqueur  du  sacrifice  et  qui  sert  de  régime  à la  fois  à siéâsantî, 
à ugât  et  peut-être  à dyotanâ.  Bergaigne  considérait  ce  dernier 
comme  le  locatif  de  à cause  delà  position  de  l’accent; 

l’hypothèse  n’est  pas  inadmissible,  mais  reste  très  problématique. 

4.  — Agram  agram...  vàsûnâm  signifierait,  d’après  Ber- 
gaigne, « les  prémices  de  tous  les  biens.  » — L’aurore  ayant  en 
partage  les  prémices  de  tous  les  biens,  parce  qu’elle  est  la  pre-- 
mière  à les  voir,  est  une  idée  qui  n’a  rien  de  védique.  Du  reste, 
vàsu  ne  s’applique  qu’à  la  libation,  et  non  pas  aux  biens  en 
général.  Peut-être,  au  lieu  de  la  superficie  des  libations,  s’agit-il 
de  la  pointe  des  flammes  où  l’aurore  réside. 
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hhàgasya  svâsâ  vdrunasya  Jâmir 
üsah  sûnrLe  yralhamCi  jara&'oa^ 

X)açcci  sà  daghyâ  yô  aghàsya  dhâlü 
jàyema  tàm  dàksinayâ  ràthena 

« Sœur  du  bénéficiaire  (du  sacrifice  — Agni),  sœur  de  Varuna 
(ou  de  celui  qui  l’enveloppe),  ô bruyante  aurore,  chante  les 
premières  (celles  qui  sont  en  avant  de  la  libation  =les  flammes) 
(c’est-à-dire  produis-les  en  crépitant;  le  fait  qu’elle  les  rend 
crépitantes  implique  qu’elle  les  crée).  Qu’il  aille  dans  celles  qui 
sont  en  arrière  (les  libations  qui  ne  sont  pas),  celui  qui  (leur) 
donne  un  lien  (qui  retient  les  libations);  triomphons  de  lui  au 
moyen  d’un  char  qui  est  l’oblation  ! » 

1 . — On  ne  s’explique  guère  que  l’aurore  soit  la  sœur  d’Agni  et 
de  Varuna,  c’est-à-dire  des  éléments  personnifiés  du  sacrifice, 
que  si  elle-même  représente  un  de  ces  éléments.  La  parenté  géné- 
rale des  dieux  entre  eux,  en  entendant  celle  des  dieux  du  sacri- 
fice avec  les  prétendues  divinités  naturalistes,  serait  d’ailleurs 
à démontrer  en  tant  qu’idée  védique. 

2.  — Bergaigne  : « O Sûnrtâ,  Aurore,  chante  la  première.  » 
— Il  paraît  évident  que  sûnrtâ  est  une  épithète  de  la  libation 
enflammée  en  tant  que  crépitante  ou  chantante,  mais  l’étymologie 
est  douteuse.  Le  rapport  avec  sûnàra  est  probable,  mais  l’origine 
de  celui-ci  même  n’est  pas  sûre.  On  peut  songer  à y voir 
un  dérivé  de  la  racine  svan  « résonner.  » Quant  au  sens  primitif 
proposé  par  Bergaigne  pour  sûnrtâ,  « la  richesse  en  enfants 
mâles  » (d’où  « le  nom  d’une  déesse  personnifiant  la  libéralité 
des  dieux  »)  il  est  difficile  de  l’admettre.  Si  le  mot  sûnrtâ  conte- 
nait le  radical  nr,  nar,  il  n’y  serait  entré  qu’avec  son  sens  méta- 
phorique de  « mâle  » qualifiant  la  liqueur  du  sacrifice.  — Pra~ 
thamâ  n’estpas  un  nominatif  féminin  en  accord  avec  comme 
l’a  cru  Bergaigne,  mais  bien  un  accusatif  pluriel  neutre  employé 
substantivement  comme  régime  àe  jarasva.  Pour  une  construc- 
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lion  semblable,  cf.  vu,  9,  G,  purunithâ  jâtavedo  jarasva 
avec  la  variante  agnih  purunîthé  jarate  (i,  59,  7)  ; « ô Jâta- 
védas,  chante  celles  qui  ont  plusieurs  directions  (les  libations 
enflammées)  »,  et  « Agni  chante  dans  celle,  etc.,  » formules  qui 
représentent  la  même  idée,  à savoir  qu’Agni  crépite  au  sein  des 
flammes  qu’il  développe.  L’antithèse  àe  prathamu  avec  paçcu, 
au  pâda  suivant,  vient  d’ailleurs  à l’appui  de  cette  interprétation. 

3.  — Bergaigne  : « Qu’il  se  trouve  court,  celui  qui  fait  le 
mal.  » — Paccâ,  neutre  pluriel  est  le  régime  de  daghyâs  et 
aghà  est,  non  pas  « le  mal  » en  général,  mais  le  fait  de  « serrer, 
retenir  »,  ou  plutôt  « ce  qui  serre,  le  lien  ».  Le  poète  souhaite  que 
celui  qui  met  un  lien  à la  libation,  celui  qui  ne  la  verse  pas  ou 
qui  empêche  qu’elle  ne  soit  versée  (Vrtra,  Ahi,  etc.),  soit  con- 
finé dans  les  parties  inférieures  de  la  libation,  au  lieu  de  s’éle- 
ver avec  celles  que  développe  l’aurore -libation.  Daghyâs  ne 
saurait  être  du  reste  qu’une  seconde  personne  qui  suppose 
l’ellipse  de  tvani'.  « (O  toi)  qui.  . . puisses -tu,  etc.  » 

4.  — Le  sacrificateur  l’emporte  sur  celui  qui  retient  la  liba- 
tion en  faisant  de  celle-ci  un  char  qui  l’emmène  aux  dieux,  la 
délivre. 


6 

üd  îy'alàm  sûnytà  ùt  pûraindhir 
ûd  agnàyah  çuçucânâso  asthuh, 
spârhâ  vdsûni  tdmasâpagûlhà- 
vis  krnvanty  üsàso  vihhâtïh 

« Que  les  bruyantes  s’élèvent,  que  s’élèvent  celles  qui  por- 
tent l’oblation  ! Les  feux  (du  sacrifice)  se  sont  dressés  étince- 
lants. Les  aurores  brillantes  ont  éclairé  les  biens  mouvants  que 
cachait  l’obscurité.  » 

1.  — Bergaigne  : « Que  les  dons  du  ciel  apparaissent  ! » — 
Le  texte  dit  le  contraire  ; les  dons  du  ciel  destinés  aux  hommes 
auraient  à descendre,  alors  qu’il  s’agit  des  libations  enflammées 
qui  s'élèvent.  — 'ëiwr  piïramdhi,  voir  ci-dessus  p.  198. 


266  LE  RIG-VÈDA  ET  LES  ORIGINES 

3 et  4.  — Les  spârhâ  vàsûni  (Bergaigne,  « les  trésors  pré- 
cieux »)  désignent  d’une  manière  précise  les  libations  qui  se 
meuvent,  s’agitent,  coulent,  cf.  gr.  ar.ipytù. 

Les  flammes  d’Agni  comparées  aux  aurores  éclairent  ces  biens 
en  les  allumant  et  chassent  ainsi  les  ténèbres  qui  les  envelop- 
paient, en  ce  sens  qu’elles  les  revêtent  de  feux  dont  l’absence  est 
assimilée  aux  ombres  de  la  nuit. 

7 

àpânyàd  ety  dbhy  ànyàd  eti 
vimrûpe  àhanî  sàm  carete, 
pariksitos  tàmo  anyâ  gühâkar 
àdyaud  usah  çôçucatâ  ràthena 

« L’un  s’en  va,  l’autre  arrive  ; les  deux  jours  de  couleur 
différente  marchent  ensemble.  Une  autre  (que  l’aurore)  a pro- 
duit l’obscurité  des  deux  enveloppantes  au  moyen  d’une  enve- 
loppe ; (quant  à)  l’aurore,  elle  (les)  a éclairées  avec  son  char 
étincelant.  » 

1.  — Ce  premier  hémistiche  peut  s’entendre  de  différentes 
manières,  selon  qu’on  considère  anyàt  répété  comme  sujet  ou 
comme  régime.  Dans  le  premier  cas,  il  s’agirait  de  la  libation 
considérée  en  même  temps  comme  s’éloignant  de  son  point  de 
départ  et  s’approchant  de  son  but  (Agni,  les  dévas)  ; la  distinc- 
tion du  point  de  vue  en  a entraîné  une  en  ce  qui  regarde  l’objet 
considéré,  essentiellement  un,  mais  regardé  comme  double  dans 
la  circonstance  : ce  qui  s’en  va  (de  là  bas)  et  ce  qui  arrive  (ici) 
est  une  seule  et  même  chose.  Si  anyàt. . anyàt  sont  des  régimes, 
il  faut  entendre  que  la  libation  s’éloigne  d’un  lieu  pour  aller  vers 
un  autre,  forme  différente  de  l’idée  qui  répond  à la  première 
hypothèse.  Une  troisième  hypothèse  et  la  plus  vraisemblable  à 
cause  de  la  suite,  c’est  que  celle  qui  s’en  va  est  le  jour  obscur 
qui  disparaît,  alors  que  le  jour  brillant  ou  la  libation  enflammée 
arrive,  se  manifeste.  Pour  Bergaigne,  il  serait  question  ici 
des  deux  jours  entendus  au  sens  propre  (le  jour  ou  l’aurore, 
et  la  nuit)  dont  le  pâda  suivant  continuerait  de  parler. 
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2.  — Nous  avons  vu  plus  haut  (p.  158  seq.)  ce  qu’il  faut 
entendre  par  les  deux  jours  de  différentes  couleurs  ; ce  sont  les 
libations  considérées  sous  leurs  deux  aspects,  c’est-à-dire  comme 
allumées  ou  non.  Elles  vont  ensemble  puisqu’elles  sont  insépa- 
rables l’une  de  l’autre.  Bergaigne,  qui  entendait  àhani  dans  le 
sens  du  jour  et  de  la  nuit  qui  se  succèdent,  a été  forcé  par  là  de 
rendre  sàm  cay'ete  par  « ils  se  touchent  » ; c’est  une  interpré- 
tation dont  l’insuffisance  évidente  aurait  pu  le  mettre  sur  ses 
gardes. 

3.  — Bergaigne  : « (Des  deux  sœurs)  l’une  a caché  les  ténè- 
bres enveloppant  les  (parents)  qui  embrassent  tous  les  êtres  (le 
ciel  et  la  terre)  ».  — Bien  de  cela  dans  le  texte.  L’expression 
tàmah.  . . gùhâkar  ne  signifie  pas  «cacher  les  ténèbres  » mais 
au  contraire  « produire  l’obscurité  » au  moyen  d’un  voile,  d’une 
couverture  (gûhâ,  instrumental  de  gùh,  « ce  qui  enveloppe, 
cache  »).  — L’«  autre  » est  le  jour  obscur,  la  libation  non  allumée 
considérée  comme  recouvrant  d’un  voile  obscur  « les  deux  qui 
habitent  autour  ou  qui  enveloppent  ('parikiitos)  »,  à savoir  les 
libations  sous  les  deux  formes  et  appelées  ainsi,  non  seulement 
parce  qu’elles  se  développent  autour  des  éléments  du  sacrifice 
personnifiés  (Soma,  Agni,  etc.),  mais  aussi  par  antithèse  para- 
doxale eu  égard  à celle  des  deux  (l’obscure)  qui  les  enveloppe 
l’une  et  l’autre  avec  les  ténèbres.  — (4)  L’aurore  (qui  est  l’«  une» 
implicitement  opposée  à l’autre  dont  il  vient  d’être  question), 
la  lumineuse,  les  éclaire  au  contraire  à l’aide  de  son  char 
brillant,  c’est-à-dire  avec  ses  flammes  mouvantes  qui  sont  les 
véhicules  de  la  libation. 


8 

sadrçîr  adyà  sadrçir  id  u çvù 
dîrghdm  sacanle  vàrunasya  dhcima, 
anavadycis  trihçàlam  yôjanâny 
ékaikâ  kràtuni  pàri  yanti  sadyàh 

« Semblables  sont  celles  d’aujourd’hui,  semblables  sont  celles 
de  demain  ; elles  s’attachent  au  long  établissement  de  Varuna. 
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Non  sans  voix,  formant  trente  attelages,  chacune  d’elles  tour- 
nent à la  fois  (?)  autour  du  fabricant.  » 

1.  — Les  flammes  du  sacrifice  se  ressemblent.  Il  est  question 
de  celles  d’aujourd’hui  et  de  demain  par  allusion  aux  aurores 
véritables  qui,  elles  aussi,  se  ressemblent  d’un  jour  à l’autre. 

2.  — Bergaigne  : « Elles  suivent  la  loi  durable  de  Varuna.  » 
— C’est  substituer  à tort  des  idées  abstraites  aux  idées  concrètes 
qui  étaient  seules  dans  l’esprit  du  poète.  Dhâman  signifie, 
comme  l’étymologie  l’indique,  « ce  qui  pose,  établit,  soutient  » ; 
c’est  en  général  un  nom  du  soma  nourricier  des  dieux  et  ici 
particulièrement  de  Varuna.  Il  est  qualifié  de  « long  » (ou 
« droit  »)  parce  que  le  feu  du  sacrifice  l’élève  dans  les  airs  ; 
cf.  dîrghàtamas  »,la  libation  obscure  dressée  (sur  l’autel)  au 
moment  où  elle  s'enflamme.  » Aux  aurores  qui  suivent  la  liba- 
tion ou  s’y  attachent,  cf.  Indra  appelé  dhâmasâc,  « qui  s’at- 
tache à (son)  soutien  »,  au  vers  iir,  51,  2. 

3 et  4.  — Bergaigne  : « Irréprochables,  elles  parcourent  rapi- 
dement les  trente  yojanas;  elles  traversent  aussi  en  un  instant 
l’intelligence  (pour  l'éclairer).  » Anavadyà  ne  signifie  pas  « ce 
qui  ne  saurait  être  blâmé.  » Le  primitif  est  vada  ou  vâda  « cri, 
chant,  parole  » et,  en  particulier,  le  crépitement  de  la  libation 
enflammée.  Par  conséquent,  le  mot  avadyà  (a-vadya)  désigne 
ce,  ou  celui,  qui  n’a  pas  le  vada,  qui  ne  peut  pas  l’avoir,  c’est- 
à-dire  la  libation  non  versée  et  considérée  comme  captive.  Au 
contraire,  anavadyà  s'appliquera  aux  éléments  du  sacrifice, 
aux  dévas,  etc.,  en  tant  qu’actifs  et  susceptibles  de  produire  le 
vada  ou  de  crépiter  sur  l’autel.  — Il  me  semble  impossible  de 
faire,  comme  Bergaigne,  de  yôjanâni,  avec  le  sens  de  mesure 
de  distance,  le  régime  de  yanti.  Les  exemples  qu’il  invoque  se 
retournent  contre  son  interprétation,  particulièrement  ce  passage 
du  vers  ii,  16,  3,  yàd  âçàbhih  'pàtasi  yojand  purà,  qui  signifie 
« quant  à l’aide  des  rapides  tu  gagnes,  (ô  Indra),  les  nombreux 
attelages,  » c’est-à-dire  quand,  par  le  moyen  des  somas  enflam- 
més, tu  te  réunis  à (tu  obtiens)  des  attelages  qui  sont  les  flammes 
mêmes  du  soma.  L’hypothèse  de  Bergaigne  écartée,  il  en  reste 
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deux  autres  de  possibles.  Ou  bien  yôjanânie^i  une  sorte  d’attri- 
but ou  de  mot  apposé  à anavadijas , ou  bien  il  faut  sous-entendre 
yanti  entre  les  deux  mots.  Dans  le  premier  cas,  on  traduira  : « Les 
aurores  (qui  sont  comme)  trente  attelages  (leurs  flammes  portent 
l’oblation)'  ; » dans  le  second,  le  sens  sera  analogue  à celui  du 
vers  ir,  15,  3,  qui  vient  d’être  cité  ; « Les  aurores  se  joignent 
aux  trente  attelages  (à  leurs  flammes  en  nombre  indéfini).  » — 
Krdtu,  nous  l’avons  vu  (ci-dessus,  p.  173,  seq.),  signifie  tout 
autre  chose  qu’  « intelligence  »;  c’est  un  des  noms  du  soma 
édificateur  d’Agni  que  les  aurores-flammes  ne  cessent  de  venir 
entourer.  Le  sens  proposé  par  Bergaigne  pour  le  pâda  tout 
entier  est  d’ailleurs  éminemment  inadmissible. 


9 

jânaty  àhnah  pralhamdsya  mima 
çukrfi  krsnud  ajanisfa  çvitîct, 
rtdsya  yùsâ  nd  minâli  dhCimà- 
har  ahar  niskrtdm  àcdrantî 

« Connaissant  ce  qui  est  l’essence  (?)  du  jour  qui  est  en  avant, 
la  brillante,  l’éclatante  (?)  est  née  de  l’obscur.  L’épouse  de  la 
libation  ne  diminue  pas  l’élément  (du  sacrifice  = le  soma),  elle 
qui  ne  cesse  de  s’unir  au  jour  (Agni)  une  fois  qu’il  a été 
produit.  » 

1.-2.  — Bergaigne  : « Connaissant  la  nature  du  premier  jour 
(c’est-à-dire  sachant  s’il  s’agit  du  blanc  ou  du  noir,  du  jour  ou 
de  la  nuit).  » — Le  dhay'  prathamd  est  le  jour  qui  est  en 
avant  de  l’autre,  c’est-à-dire  la  libation  enflammée.  L’aurore  qui 
lui  est  identique  en  connaît  l’essence,  à savoir  le  soma  que  le  mot 
nciman,  quel  qu’en  soit  le  sens  propre  exact,  désigne  certai- 
nement ici  par  métaphore,  et  c’est  ainsi  qu’elle  peut  s’unir  à 
lui  et  sortir  du  noir  ou  du  non  être  (ou  même,  comme  le  veut 
Bergaigne,  du  jour  noir,  mais  entendu  dans  le  sens  de  la  liba- 


1 Ekaihâ  semble  faire  antithèse  à trincâtam  et  justifier  cette  interprétation. 
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tion  non  enflammée)  pour  apparaître  brillante*.  — Çvilîcî' 
dont  l’analyse  étymologique  est  difficile,  ne  saurait  être,  comme 
l’a  pensé  Bergaigne,  qu’une  sorte  de  synonyme  de  çuhrà. 

3.  — Bergaigne  : « La  jeune  femme  ne  viole  pas  la  loi  éta- 
blie ». — Nous  avons  vu  (ci-dessus,  p.  185,  seq.)  que  le  mot  rlà 
ne  signifie  pas  « loi  ».  La  racine  7nî  (minâli)  ne  signifie  pas 
davantage  « violer  (une  loi,  etc.)  »,  mais  bien  « diminuer,  ré- 
duire à rien,  refuser  ».  L’aurore-flamme,  l’épouse  du  somaCr^â; 
il  est  impossible  de  ne  pas  faire  dépendre  rtàsya  de  yùsâ) 
n’est  pas  semblable  à Vrtra  aux  Arâtis,  etc.  ; loin  de  retenir 
l’élément  essentiel  du  sacrifice  (dhûma),  c’est  elle  qui  le  fait 
couler,  le  dirige  vers  Agni  et  les  dévas. 

4.  — Bergaigne:  « Elle  vient  chaque  jour  au  rendez-vous  ».  — 
Je  considère  l’expression  dhar  ahar  niskriàm  comme  le  régime 
de  âcàraniî  ; l’aurore-flamme  vient  s’unir  à chacun  des  jours 
produits  (par  le  sacrificateur)  c’est-à-dire  à la  libation  prête  pour 
le  sacrifice.  Dans  tous  les  passages  cités  par  Bergaigne  à l’appui 
de  son  interprétation  de  niskrtà  par  « rendez-  vous  »,  la  véri- 
table signification  do  ce  mot  est  « (le liquide)  préparé  ».  Voir  tout 
particulièrement  IX,  86,  32,  'ÿàtir  jàninàm  ûpa  yâti  niskrtàm 
« l’époux  des  (eaux)  mères  (Agni  = le  Soma  enflammé)  va  vers 
ce  qui  a été  produit  pour  lui  (la  liqueur  qui  le  nourrit).  » 


10 

kanyéva  tanvti  çciçadânâh 
ési  devi  devdm  iyaldamânam, 
samsmdyamânà  yuvatih  purdstâd 
âvir  vdksânsi  krnuse  vihhâli 

« T’agitant  comme  une  jeune  fille  au  moyen  de  celui  qui  est 
étendu  (le  soma)  tu  vas,  ô déesse,  vers  le  dieu  qui  désire  sacri- 
fier (Agni,  qui  aspire  à s’emparer  de  la  libation).  Jeune  (fille)  qui 


i II  n’est  pas  impossible  d’ailleurs  que  jânatî  dépende  de  jan  « engendrer  », 
et  non  de  jnâ,  « connaître.  » 
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sourit,  issue  de  celui  qui  est  en  avant,  tu  éclaires  les  mamelles 
en  brillant.  » 

1.  — Bergaigne  : « Comme  une  jeune  fille  triomphante  de 
beauté  ».  — Le  mot  tanù^  qu’on  a pris  l’habitude  de  traduire  par 
« corps  » et  que  Bergaigne  rend  ici  par  « beauté  »,  est  en  réa- 
lité un  adjectif  pris  substantivement  « l’étendu  » et  qui  désigne 
le  soma.  Quant  à çciçadâna,  je  ne  saurais  y voir  non  plus  le 
sens  traditionnel  d’  « être  fier,  triompher  ».  Il  est  probable  que 
la  racine  çad  est  parente  àeskmido.  aller,  sauter  » du  gr. 

etc.  11  s’agit  ici  des  mouvements  de  la  flamme  du  sacrifice  exci- 
tée par  la  libation  et  comparée  à une  jeune  fille  pleine  de  viva- 
cité ou  peut-être  à une  enfant  qu’enivre  le  lait  maternel. 

2.  — Bergaigne  : « Tu  t’avances,  ô déesse,  à la  rencontre  du 
dieu  qui  cherche  à te  mériter  par  le  sacrifice  ».  — Cette  traduc- 
tion énigmatique  ne  rend  pas  le  sens  réel  de  ce  pâda.  Le  dieu  en 
question  est  Agni  qui  désire  tout  simplement  sacrifier,  c’est- 
à-dire  recevoir  et  s’identifier  l’oblation  que  Taurore-flamme  lui 
apporte. 

3.  — Le  sourire  de  la  jeune  aurore  est  probablement  une 
allusion  aux  crépitements  de  sa  flamme.  Je  cor\?,ïà.eYe  piirdstât 
comme  l’ablatif  de  purasta,  adjectif  dérivé  de  puràs  et  pris 
substantivement  dans  le  sens  de  « celui  qui  est  en  avant  » 
(Agni)  ; l’expression  « la  jeune  (issue)  de  celui  qui  est  en  avant  » 
est  identique  à duhitar  divàs  qui  désigne  fréquemment  Taurore- 
flamme  dans  les  hymnes  du  Rig-Véda. 

4.  — Bergaigne  : « Tu  brilles  et  découvres  devant  lui  ton 
sein  ».  — J’entends  ce  pâda  tout  autrement  ; vdksas  a mamelle, 
poitrine  » désigne  la  libation  nourricière  et  c’est  elle  que  Tau- 
rore-flamme éclaire  de  sa  lumière  ou  enflamme.  Je  reconnais 
pourtant  qu’on  peut  comprendre  aussi  qu’il  s’agit  des  mamelles 
de  l’aurore  (la  libation  qu’elle  a reçue)  qu’elle  éclaire  afin 
qu’Agni  les  voie  et  vienne  en  goûter  le  lait.  Mais  dans  Tun  et 
Tautre  cas,  il  est  évident  qu’on  ne  peut  songer  à l’aurore  réelle. 
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11 

susamkâçà  màtfmr^eva  yôsâ- 
vis  tanvàm  krnuse  clrçé  kàm, 

hlindrà  Ivdm  ido  vilaràm  vy  ûccha 
nd  Idl  ie  anyâ  usdso  naçanta 

« Bien  brillante  comme  une  (jeune)  femme  que  sa  mère  a 
lavée,  tu  as  éclairé  l’étendu  (le  soma)  pour  voir  (ou  pour  qu’il 
voie)  le  bon.  O toi,  brillante  aurore,  éclaire  celui  qui  s’étend 
(le  soma).  Les  autres  aurores  n’ont  pas  pris  possession  de  ce 
(soma)  qui  est  à toi.  » 

1 • — Bergaigne  ; « Comme  une  jeune  femme  que  sa  mère  a 
parée  ».  — La  mère  de  l’aurore  est  la  libation  qui  fait  mieux 
que  la  parer  ; elle  la  lave  au  sens  littéral  du  texte. 

2.  — Bergaigne  : « Tu  découvres  ton  corps  pour  le  mon- 
trer ».  — J’arrive  à un  sens  bien  différent  et  bien  autrement 
satisfaisant,  ce  me  semble,  en  prenant  dans  la  même  accep- 
tion qu’au  vers  10  et  en  interprétant  l’expression  drçè  kdm 
dans  un  sens  qui  sera  expliqué  plus  loin,  à propos  du  vers  i, 
124,  6. 

3.  — Bergaigne  : « Répands  au  loin  tes  rayons,  ô Aurore  ! 
en  nous  apportant  le  bonheur  ».  — Bhadrà  a un  sens  plus 
précis  que  le  latin  faustus  dont  Bergaigne  le  rapproche.  C’est 
plutôt  le  correspondant  phonétique  et  significatif  du  grec 

Je  vois  encore  dans  vitàram  une  épithète  de  la  libation, 
employée  substantivement  et  servant  de  régime  à vy  ûccha; 
autrement,  le  mot  tdl  au  pâda  suivant  devient  explétif,  ce  qui 
est  inadmissible  a priori. 

4 . — Bergaigne  ; « Tu  seras  la  plus  libérale  des  aurores  ! » 
Je  suis  de  nouveau  en  désaccord  complet  avec  la  traduction  à 
laquelle  je  compare  la  mienne.  Selon  moi,  le  sacrificateur  fait 
remarquer  que  la  libation  actuelle  reste  à la  disposition  de  Tau- 
rore-flamme.  Celles  qui  l’ont  précédée  n’ont  pas  tout  pris,  n’ont 
jias  eu  sa  part;  je  laisse  ainsi  à naçanta,  dont  Bergaigne  fait 
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« un  subjonctif  impropre  (?)  »,  sa  valeur  régulière  et  j’emploie 
les  régimes  tàt  te  qu’il  n’utilise  qu’imparfaitement. 


12 

àçvâvialîr  gômatîr  viçvàvârâ 
yàtamânâ  raçmibhih  süryasya, 
pàrâ  ca  yànti  pûnar  â ca  yanti 
bhadrâ  mima  vahamânâ  usüsah 

« Ayant  des  chevaux,  ayant  des  vaches,  ayant  tous  les  biens 
(toutes  les  oblations),  attelées  par  les  brides  du  soleil  (Agni), 
les  aurores  s’en  vont  et  reviennent  en  emportant  les  essences 
brillantes.  » 

1.  — Les  chevaux  de  l’aurore  sont  les  flammes  qui  la  con- 
duisent et  ses  vaches  celles  qui  sont  censées  la  nourrir  de  leur 
lait,  c’est-à-dire  de  la  liqueur  des  libations. 

2.  — Bergaigne  : « S’élançant  avec  les  rayons  du  soleil.  » — 
11  s’agit  du  soleil-Agni  dont  les  flammes  de  l’aurore  peuvent  être 
considérées  comme  des  chevaux  qu’il  dirige  avec  des  rênes. 

3.  — Les  flammes  de  l’aurore  s’en  vont  et  semblent  revenir 
en  ce  sens  qu’elles  ne  cessent  de  s’élever  des  libations,  ceci  d’ail- 
leurs avec  allusion  à la  succession  des  aurores  réelles. 

4.  — Bergaigne:  « Prenant  des  formes  propices.  » — La 
racine  L^a/i,  même  au  moyen,  ne  saurait  signifier  « prendre, 
s’approprier  » ; les  aurores  emportent  en  s’en  allant  les  somas 
(nâma)  brillants,  enflammés. 


13 

rlàsya  raçmim  anuyàchamânâ 
bhadràm  bhadram  kralum  asmüsu  dhehi, 
ûso  no  adyà  suhàv>â  vy  ûchâ- 
smüsu  rCiyo  maghàvatsu  ca  sijuh 

« Te  dirigeant  selon  la  rêne  de  la  libation,  établis  parmi  nous 
le  constructeur  qui  ne  cesse  de  briller.  O aurore,  éclaire  aujour- 
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kli 

d’hui  nos  (libations)  aux  belles  clameurs.  Que  les  biens  (du 
sacrifice,  — les  libations)  soient  parmi  nous  et  parmi  ceux  qui 
ont  les  dons  (les  somas).  » 

1.  — Bergaigne  ; « Obéissant  à la  rêne  de  la  loi.  » — Le  rtd 
n’est  pas  « la  loi  »,  mais  la  libation.  La  rêne  du  r(à  que  suit  (ou 
dirige?)  l’aurore  est  la  flamme  du  feu  du  sacrifice  qui,  sous  un 
nom  différent,  n’est  autre  qu’elle-même. 

2.  — Bergaigne  : « Donne-nous  des  idées  de  plus  en  plus 
salutaires.  » — Ce  vœu  n’a  rien  de  védique  et  pour  cause  : kràiu 
ne  signifie  pas  « idée  » et  dhehi\eui  dire  « établis  »,  et  non 
« donne  ».  L’aurore  est  priée  d’enflammer  la  libation,  c’est- 
à-dire  de  faire  en  sorte  que  le  sacrifice  s’accomplisse  en  pré- 
sence des  sacrificateurs,  au  milieu  d’eux. 

3.  — Bergaigne  : « Brille  aujourd’hui,  ô Aurore!  en  répondant 
à nos  invocations.  » — Suhàva  signifie  simplement  « qui  a une 
belle  voix  ».  Qu’est-ce  que  la  voix  de  l’Aurore  prise  au  propre? 
Comment  répondrait- elle  (par  sa  voix)  aux  invocations  des 
hommes?  Du  reste,  il  est  infiniment  probable  que  suhàvâ  est 
le  pluriel  neutre  d’un  adjectif  employé  substantivement,  régime 
de  vy  ûcha  et  signifiant  « (les  libations)  à la  belle  voix  »,  c’est- 
à-dire  « bien  crépitantes  »,  une  fois  qu’elles  sont  allumées. 

4.  — Bergaigne  : « Comble-nous  de  richesses  ainsi  que  ceux 
pour  qui  nous  offrons  le  sacrifice.  » — C’est  habiller  les  hymnes 
à la  moderne  de  traduire  maghàvat  par  « celui  qui  offre  le 
sacrifice  ».  Cet  adjectif  désigne  exclusivement  les  dons  du  sacri- 
fice, libations  ou  somas.  Le  poète  exprime  le  vœu  qu’il  y ait  des 
biens  (les  libations)  parmi  les  sacrificateurs  (en  leur  présence) 
et  parmi  les  libations  elles-mêmes,  ce  qui  revient  à souhaiter 
que  les  libations  soient  versées. 
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Hymne  I,  124 
1 

idâ  iichdntî  samidhànè  agnîi 

udyànt  sürya  iirHyd  jyôtir  açret, 
derô  no  àtra  savitâ  nv  àrtham 
prâsâvîd  dvipàtprà  càtuspad  ilyai 

« L’aurore  brille  dans  le  feu  qui  a été  allumé  ; le  soleil  qui 
se  lève  a atteint  la  lumière  (est  devenu  lumineux)  au  moyen  de 
celle  qui  s’étend  (la  libation).  Le  dieu  a fait  couler  en  lui  ce  qui 
coule  ; il  a fait  couler  ce  qui  a deux  pieds  pour  aller  dans  ce  qui 
en  a quatre.  » 

1.  — Ce  premier  pâda,  comme  les  suivants,  exprime  l’idée 
qui  s’y  attache  sous  une  forme  paradoxale  : dire  l’aurore  brille 
dans  le  feu,  c’est  émettre  à la  fois  un  paradoxe  et  une  taulalogie, 
attendu  que  cette  aurore  et  ce  feu  sont  une  seule  et  même  chose. 
M.  Ludwig,  en  dépit  de  la  grammaire,  se  borne  à rendre  l’idée 
du  locatif  au  moyen  d’une  conjonction  de  temps  ; « Quand  le  feu 
est  allumé  ». 

2.  — Opposition  paradoxale  du  soleil-Agni  qui  se  dresse  sur 
l’autel  avec  « la  large  » dont  il  tient  sa  lumière.  C’est  à tort 
d’ailleurs  qu’on  a pris  l’habitude  de  considérer  urviyd  comme 
un  adverbe  qui  signifierait  « au  loin  » ; ce  mot  n’est  autre  chose 
que  l’instrumental  féminin  singulier  de  l’adjectif  urü  « large  », 
employé  substantivement  pour  désigner  la  libation. 

3.  — Je  considère  àrtha  comme  le  synonyme  de  rtd,  dont  ce 
mot  est  une  ancienne  forme  ; l’un  et  l’autre  sont  des  noms  de  la 
libation  que  le  dieu  Savitar,  c’est-à-dire  la  libation  enflammée  fait 
couler  dans  Agni  {dira).  L’interprétation  de  MM.  Grassmann  et 
Ludwig  : « Le  dieu  Savitar  nous  a excités  au  travail  »,  ne  soutient 
pas  l’examen. 

4.  — MM.  Grassmann  et  Ludwig  n’ont  pas  compris  ce  pâda 
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qui  signifierait  à les  en  croire  : « Il  (le  dieu  Savitar)  a mis  en 
mouvement  les  bipèdes  et  les  quadrupèdes  » (Ludwig),  ou  « les 
hommes  et  les  animaux  » (Grassmann).  Il  s’agit  de  la  libation 
personnifiée  sous  la  forme  d’un  oiseau  (un  aigle  sans  doute)  qui 
pénètre  dans  les  flammes  du  sacrifice  considérées  de  leur  coté 
comme  des  chevaux.  Cf.  surtout  viii,  27, 12  : ni  dvipâdaç  càtus- 
pàdo  arlhino  'viçran  patatjisnàvah  ; « les  bipèdes  prenant  leur 
vol  ont  pénétré  dans  les  quadrupèdes  qui  possèdent  les  somas  ». 

2 

àminaiî  daivyâni  vratâni 
praminati  manusyd  yiigdni, 
hyiéinàm  uparnü  çàçvalînâm 
àyatinCim  prathamùm  my  àdyaut 

« Ne  diminuant  pas  les  libations  enflammées,  diminuant  les 
attelages  de  celles  qui  ne  le  sont  pas,  l’aurore  a éclairé  les  par  - 
ties  postérieures  des  fortes  (libations)  qui  s’en  sont  allées,  les 
parties  antérieures  de  celles  qui  arrivent.  » 

1-2.  — Les  mots  daivyâni  vratCini  ne  désignent  pas,  nous 
le  savons,  « les  choses  établies  par  les  dieux  » (Grassmann),  ou 
(désœuvrés  divines  » (Ludwig),  mais  bien  les  libations,  enflam- 
mées que  l’aurore,  loin  de  diminuer,  produit  et  édifie.  En 
revanche,  elle  diminue  en  les  transformant,  en  les  enflammant, 
les  attelages  faits  avec  le  soma  {manusyu),  c’est-à-dire  les  liba- 
tions non  allumées  destinées  à former  les  attelages  des  dieux. 
Pour  MM.  Grassmann  et  Ludwig,  \esmanusyd  y seraient 
les  races  humaines  que  l’aurore,  assimilée  au  temps,  réduit, 
diminue  ! 

3.-4.  — Les  mots  upamâ  et  prathamâ  sont  des  neutres 
pluriels,  régimes  de  adyaut.  Les  çàçvalis,  nous  le  savons,  sont 
les  libations  enflammées.  Les  feux  de  l’aurore,  qui  en  figurent 
une  autre  forme,  ont  éclairé  en  quelque  sorte  la  queue  de  celles 
qui  s’en  sont  allées,  qui  ont  disparu,  qui  se  sont  éteintes,  comme 
elles  éclairent  la  tête  de  celles  qui  arrivent  pour  se  dresser  sur 
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l’autel.  Les  précédents  interprètes  qui  font  accorder  upamci  et 
prathama  avec  usas  ont  attribué  à tort  un  tout  autre  sens  à cet 
hémistiche. 


3 

ekï  divô  duhitâ  pràtij  adarçi 
jyôtir  vàsânâ  samanu  puràstàt, 
rtàsya  pànthàm  ànv  eti  sâdhû 
prajânattva  nà  diço  minàti 

« Celte  fille  du  jour  est  apparue,  revêtant  la  lumière,  (revê- 
tant) les  semblables  (celles  qui  vont  avec  elle,  qui  l’accompa- 
gnent) issues  de  celui  qui  est  en  avant  (d’elles,  — Agni). 
Elle  va  dans  le  bon  en  suivant  la  route  du  rlà  (=  soma)  ; pré- 
voyante en  quelque  sorte,  elle  ne  diminue  pas  celles  qui  mon- 
trent (les  indicatrices,  les  flammes)  » 

1.  — L’aurore- flamme  est  la  fille  du  jour,  — Agni  qui  l’al- 
lume en  quelque  sorte. 

2.  — MM.  Grassmann  et  Ludwig  : « Toute  revêtue  de 
lumière,  à l’orient  ».  — Puràslât  ne  signifie  pas  « à l’orient  » 
et  samand,  neutre  pluriel,  est  un  second  régime  de  vàsânâ. 

L’aurore  revêt  la  lumière  et  (ou,  à savoir)  celles  qui  accom- 
pagnent celui  qui  les  précède  et  dont  elles  sortent,  c’est-à-dire 
les  flammes  d’Agni  désignées  au  moyen  d’une  périphrase  com- 
pliquée d’un  paradoxe.  Cf.  surtout  pour  le  sens  àe  puràslât  et 
de  samanu,  iv,  51,  8 : ta  ü caranli  samanu  puràslât  samâ- 
nàtah  samand  paprathândJy,  « celles-là  (les  aurores)  vont 
vers  les  (c’est-à-dire  s’unissent  aux)  samand  qui  viennent  du 
puràsta  (les  libations  qui  sont  issues  d’Agni)  en  étendant  les 
samand  ({vâ  viennent  de  celui  qui  est  avec  elles  (les  libations 
non  allumées  qui  viennent  du  soma).  » 

3.  — Le  sâdhu  « le  bon  » est  le  soma  que  l’aurore-flamme 
atteint  en  suivant  le  chemin  du  rtd  (ce  même  soma)  en  étendant 
ses  flammes  au-dessus  de  lui.  M.  Ludwig:  « Elle  va  droit  au 
chemin  de  l’ordre  (?).  » 
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4.  — Grassmann  : « Elle  ne  se  trompe  pas  de  direction.  » 

— M.  Ludwig  : « Elle  ne  confond  pas  les  points  cardinaux.  » 

— Diç  ne  signifie  ni  « direction  »,  ni  « points  cardinaux  ».  Au 
pluriel,  ce  mot,  qui  correspond  au  latin  dex  dansznf^ea?,  etc., 
désigne  les  libations  enflammées  considérées  comme  des  indica- 
trices « celles  qui  montrent,  font  voir,  éclairent  ».  — L’aurore 
ne  les  amoindrit  pas,  puisque  c’est  elle  qui  les  produit  sous 
cette  forme. 


4 

ûpo  adarçi  çundlnjùvo  nd  vakso 
nodhd  ivâvir  akrta  priytini, 
admasàn  nà  sasalô  hodhàyaniî 
çaçvaltamagât  pûnar  eyüsînâm 

« Elle  est  apparue  comme  le  sein  d’une  (forme)  lumineuse  ; 
comme  nodhds  elle  a éclairé  les  choses  agréables.  Réveillant  les 
endormis,  comme  celui  qui  est  assis  dans  la  nourriture,  elle 
est  venue  dans  les  plus  actives  de  celles  qui  sont  revenues.  » 

1.  — L’aurore-flamme  est  brillante  ; c’est  ainsi  qu’elle  éclaire 
la  mamelle  à laquelle  elle  paraît  être  comparée  en  tant  que 
nourricière  d’Agni,  à moins  qu’il  ne  faille  entendre  la  libation- 
mamelle  qui  la  nourrit  elle- même. 

2.  — A en  juger  par  le  vers  i,  G4,  1,  cf.  i,  61,  14  et  i, 
62,  13,  le  mot  nodhds  ne  saurait  désigner  que  le  soma  pava- 
màna  ou  allumé.  L’aurore  éclaire  comme  lui  les  boissons  qui  lui 
sont  chères  ou  les  libations  non  encore  allumées.  MM.  Grass- 
mann et  Ludwig  qui  regardent  nodhds  comme  le  nom  d’un 
sacrificateur  n’ont  pas  compris  ce  pâda.  L’un  et  l’autre  propo  - 
sent  une  modification  au  texte  qui  est  parfaitement  inutile. 

3.  — L’aurore  réveille  les  somas  endormis,  c’est-à-dire 
qu’elle  les  emploie  au  sacrifice.  Le  mot  adynasàt  est  une  péri- 
phrase pour  désigner  Agni  (cf.  admasddvan,  vi,  4,  4)  qui  cré- 
pite en  brûlantla  libation  et  réveille  par  là  les  endormis.  Geldner 
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et  Kægi  : « Hôtesse  matinale  (Grassmann  ; « Commensale  »)  elle 
réveille  les  endormis.  » 

4.  — Çaçvatlamù,  neutre  pluriel,  est  le  régime  de  agâl  et 
désigne  les  plus  actives  des  libations  revenues  (pünar  eyidî- 
nâm),  celles  qui  se  présentent  les  premières  chaque  fois  que  le 
sacrificateur  en  verse  de  nouvelles  et  auxquelles  la  flamme  du 
sacrifice  se  hâte  de  s’unir.  Grassmann  : « Elle  est  arrivée  la 
plus  jeune  (la  dernière)  de  celles  qui  se  renouvellent  sans  cesse,  » 
La  traduction  de  M.  Ludwig  est  difficilement  compréhensible. 

5 

pîirve  àrdhe  ràjaso  aptyàsya 
gàvâmjànitry  alirta  prà  ketüm, 
vy  û prathate  vitaràm  vàrîya 
ôhhâ  pynàntî  pitror  upàsihâ 

« Dans  la  moitié  antérieure  de  l’obscurité  aqueuse,  la  mère  des 
vaches  a drossé  une  lumière.  Elle  s’étend  dans  (ou  elle  étend) 
le  plus  étendu,  le  plus  large  (le  soma)  remplissant  les  deux 
matrices  de  (ses)  deux  parents  (la  libation  sous  ses  deux 
formes)  ». 

1-2.  — « La  moitié  antérieure  de  l’obscurité  aqueuse  » est  une 
métaphore  périphrastique  pour  dire  la  superficie  de  la  libation 
obscure  non  allumée  ; c’est  sur  elle  que  l’aurore  élève  sa  flamme. 
De  plus,  l’aurore  est  la  mère  des  vaches-libations,  en  ce  sens 
que  c’est  seulement  à l’aide  de  la  flamme  du  sacrifice  qu’elles 
remplissent  leur  rôle  et  deviennent  réellement  nourricières.  — 
Tous  les  précédents  interprètes  ont  compris  qu’il  s’agissait  de 
l’aurore  apparaissant  au  milieu  des  vapeurs  matinales.  Aucun 
passage  ne  saurait  montrer  avec  plus  d’évidence  à quel  point 
l’explication  naturaliste  est  insuffisante  et  impropre. 

3.  — Je  considère  les  mots  vitaràm  vàrîyas  comme  des 
régimes  de  prathate  qui  désignent  le  soma  que  l’aurore-flamme 
étend  ou  sur  lequel  elle  s’étend. 

4.  — Même  idée  ; les  matrices  des  somas  allumés  ou  non 
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allumés,  parentes  de  l’aurore,  sont  les  libations  mêmes  en  tant 
que  non  allumées.  Ces  matrices  sont  au  nombre  de  deux  à cause 
des  deux  parents  qui  sont  appelés  « pères  »,  c’est-à-dire  le 
père  et  la  mère  ; cf.  l’expression  « les  deux  jours  » pour  dire  le 
jour  et  la  nuit.  L’aurore  remplit  (c’est-à-dire  s’étend  sur)  les 
matrices  en  question. 


6 

evéd  esâ purutàmâ  drçé  kàm 
nâjàmim  nà  pàri  vpiakli  jâmim, 
arepàsâ  lanvâ  çüçadânà 
nârhhâd  ïsate  nà  mahô  'oibhâiî 

« Très  développée  pour  ce  qui  voit  le  bon,  elle  n’enveloppe  pas 
en  l’opprimant  sa  sœur  (comme  elle  ferait  pour)  une  qui  ne  serait 
pas  sa  sœur.  S’agitant  au  moyen  de  l’étendu  (le  soma)  qui  a 
cessé  d’être  obscur,  elle  brille  sans  s’éloigner  du  grand  (soma) 
comme  (elle  ferait)  du  petit.  » 

1-2.  — Tous  les  interprètes  ont  compris  que  l’aurore  s’offrait 
aux  regards  de  chacun,  parents  et  étrangers.  Le  sens  réel  est 
bien  différent.  Au  premier  pâda  kàm  n’est  pas  seulement,  comme 
on  le  dit,  une  particule  d’origine  pronominale  destinée  à renforcer 
le  sens  du  datif  qu’il  accompagne  généralement.  Je  vois  dans  ce 
mot  un  doublet  de  çàm  « ce  qui  est  bon  ou  bien  »,  l’un  des  noms 
du  soma.  Dans  notre  passage  il  sert  de  régime  à drçé.  L’aurore 
prend  toute  son  ampleur  pour  ce  qui  voit  le  kàm  ; or,  comme 
c’est  celle  qui  est  censée  le  voir,  la  formule  revient  à dire  « pour 
qu’elle  voie  le  kàm  » et  de  là  le  rôle  d’infinitif  attribué  à drçé, 
alors  que  cette  forme  n’est  autre  chose  que  le  datif  régulier  de 
drç,  adjectif  verbal  (identique  à la  racine  drç)  qui  jouit  de  la 
faculté,  comme  tous  les  mots  de  même  nature  dans  la  langue 
des  Védas,  de  gouverner  un  accusatif  ainsi  que  le  ferait  une 
forme  verbale  proprement  dite. 

Au  deuxième  pâda,  le  premier  nà  est  négatif  et  porte  sur 
vrnakti,  tandis  que  le  second  est  comparatif  et  en  rapport 
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avec  àjâmim.  La  sœur  de  l’aurore-flamme  est  la  libation 
qu’elle  enveloppe  sans  l’étreindre  pour  l’empêcher  de  couler. 
L’idée  est  la  même  que  celle  qu’expriment  aux  vers  i,  124,9  et 
ci-dessus  2,  les  expressions  nd  minâli  et  àminatî.  Ajâmim  nd 
n’est  pour  ainsi  dire  que  pour  la  symétrie  ; la  conduite  de  l’au- 
rore envers  sa  sœur  est  le  contraire  de  ce  qu’elle  serait  à l’égard 
de  toute  autre  qui  ne  serait  pas  sa  sœur. 

3.  — Cf.  l’explication  donnée  ci-dessus  à propos  du  vers  i, 
123,10,  pâdal.  — Le  répas  est,  comme  le  tdmas,\di  chose  qui  est 
censée  noircir,  obscurcir,  envelopper  (rac.  rip-rep  « enduire)  » 
la  libation  non  allumée.  Le  soma  arepds  est  par  conséquent 
identique  au  soma  pavamâna.  Par  là,  nous  avons  l’explication 
étymologique  de  ripü  dont  le  sens  primitif  n’est  pas  simplement 
« ennemi  »,  mais  bien  celui  qui  enveloppe,  ternit,  obscurcit  la 
libation,  c’est-à-dire  l’empêche  d’être  brillante  ou  de  couler. 

4.  — Même  construction  avec  na  négatif  et  nd  comparatif 
qu'au  pâda  2.  L’aurore  ne  s’éloigne  pas  du  grand  (fort,  etc.) 
soma,  comme  elle  le  ferait  d’un  petit.  Ici  encore  « petit  » est  dit 
surtout  pour  la  symétrie  antithétique  et  équivaut  à « peu  » ou 
« rien  ».  L’aurore-flamme  ne  s’unit  à la  libation  que  là  où  elle 
est.  Les  divergences  des  précédents  traducteurs,  dont  aucun  du 
reste  n’a  vu  le  vrai  sens,  sont  curieuses,  — MM.  Geldner  et 
Kaegi  : « Elle  ne  refuse  sa  lumière  ni  en  haut  ni  en  bas  »‘; 
M.  Ludwig  : « A son  lever,  elle  n’évite  ni  le  faible  ni  le  puissant.  » 


7 

abhrâtéva  puhsd  eti  pratîci 
gartârùg  ira  sandye  dhdnânâm, 
jâijéva  pdlya  uçati  suvCisà 
usa  hasréva  ni  rinite  dpsah 

« Comme  celui  qui  n’a  pas  (encore)  de  frère  (Agui),  elle  va 
au-devant  des  mâles  (les  somas)  et,  comme  celui  qui  crève  la 


1 La  Iraduction  de  Grassmann  exprime  à peu  près  la  même  idée. 
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fosse  (Indra),  pour  la  conquête  des  richesses.  L’aurore  pareille 
à une  épouse  aimante,  couverte  de  beaux  vêtements,  fait  couler 
d’en  bas  l'eau  pour  son  mari  (Agni),  comme  la  rieuse  (la  libation 
qui  crépite).  » 

1.  — Les  précédents  interprètes  traduisent  : « Comme  une 
femme  qui  n’a  pas  de  frères,  elle  court  après  les  hommes,  ou 
s’associe  aux  hommes.  » — Abhrâtâ  désigne  Agni  qui  va  au- 
devant  des  mâles,  c’est-à-dire  des  somas  ses  frères,  et  qui 
est  sans  frères  tant  qu’il  ne  les  a pas  rejoints.  (Sur  Agni  frère 
(dusoma),  cf.  surtout:,  161,  1,  etc).  De  même  fait  l’aurore  à titre 
de  forme  féminine  d’Agni. 

2.  — Garlàrùg  est,  conformément  à l'indication  du  'pada- 
pâtha,  pour  garla-ârùg,  « celui  qui  brise  la  fosse  ou  la 
caverne  »,  à savoir  Indra. L’aurore  l’imite  en  plongeant  sa  flamme 
dans  la  libation  pour  conquérir  les  richesses  qu’elle  recèle.  L’in- 
terprétation traditionnelle  qui  consiste  à considérer  gartârûg 
comme  formé  de  garta  qui  signifierait  « siège  » et  de  âruh 
« qui  monte  sur  »,  est  complètement  viciée  par  cette  fausse 
analyse. 

3. -4.  — Le  mari  pour  lequel,  dans  son  beau  vêtement  de 
flammes,  la  riante  (c’est-à-dire  la  crépitante)  aurore  fait  couler 
l’eau  de  la  libation  n’est  autre  qu’Agni  L Le  mot  dpsas,  auquel 
M.  Roth  donne  le  sens  de  « joue  » et  Grassmann  celui  de  « sein  » 
ou  de  « vêtement  qui  couvre  les  seins  »,  est  en  réalité  un  dérivé 
de  dp  (aps)  « eau  » et  en  a le  sens  (cf.  le  vers  r,  122,  15  où 
le  char  de  Mitra  et  Varuna  reçoit  l’épithète  de  dîrglmpsàs 
« celui  qui  allonge  les  eaux,  les  fait  couler  en  les  allongeant  »). 
J’ajoute  que  les  différentes  traductions  proposées  jusqu’ici  pour 
ce  pâda  sont  aussi  divergentes  qu’inexactes. 


* Probablement,  le  texte,  implique  en  même  temps  une  allusion  obscène. 
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svdsâ  svdsre  jyâyasyai  yônim  âraig 
dpaily  asyâh  praticdksye'oa, 
vyuchdniî  raçmibhih  süryasyà- 
njy  dhkte  samanaga  iva  vrdh 

« La  sœur  a laissé  sa  matrice  à sa  sœur  aînée;  elle  s’est  éloi- 
gnée d’elle  après  l'avoir  en  quelque  sorte  éclairée  (ou  regardée). 
Rendue  brillante  par  les  rênes  (ou  les  rayons)  du  soleil  (Agni), 
elle  s’embellit  avec  celui  qui  embellit,  comme  celles  (les  liba- 
tions) qui  enveloppent  (les  flammes)  s’embellissent  avec  ceux  qui 
vont  avec  elles  (les  somas).  » 

1.  — L’aurore  a quitté  sa  matrice  (la  libation)  pour  faire  place 
à la  naissance  de  sa  sœur  aînée  (la  libation  qui  la  suit  immédia  - 
tement et  qui  va  naître  après  elle  sous  la  forme  de  flammes). 
D’après  les  précédents  traducteurs,  il  s’agirait  de  la  nuit  qui 
cède  la  place  à sa  sœur  l’aurore  ; mais  pour  en  arriver  à cette 
interprétation,  on  est  obligé  de  donner  abusivement  à yùni  le 
sens  de  séjour,  ce  qui  suffit  à dénoncer  l’erreur. 

2.  — En  s’éloignant  de  sa  sœur  la  libation,  l’aurore  semble  la 
regarder,  sa  flamme  étant  comparée  à des  yeux. 

3.  — L’aurore  allume  ses  flammes  à celles  d’Agni-soleil,  — 
allusion  à l’aurore  et  au  soleil  réels. 

4.  — Le  mot  aïiji  désigne  très  probablement  le  soma  qui  pare 
l’aurore-libation  en  lui  fournissant  les  éléments  de  sa  toilette.  La 
même  idée  est  reprise  dans  la  comparaison  samanaga  iva  vrah  ; 
le  dernier  mot  qui  s’applique  aux  flammes  en  tant  qu’envelop- 
pantes (rac.  vr-var)  est  sujet  et  samanaga^  neutre  pluriel, 
désignant  les  somas,  régime  direct.  — L’explication  courante  : 
« Elle  se  pare  avec  une  parure,  comme  une  troupe  qui  se  rend  à 
une  fête  (Grassmann)  «,  est  de  pure  fantaisie. 
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àsàm  pürvâsâm  dhasu  svàsfnâm 
àpnrâ  pîh'vârn  àbhy  éhj  paçcat, 

tâh  pratnavàn  nàvyasîr  nûnàm  asmè 
revàd  uchantu  sudinâ  usâsah 

« Dans  les  jours  (flammes)  de  ces  sœurs  qui  vont  en  avant, 
une  qui  la  suit  et  qui  sort  de  ce  qui  est  au-dessous  (en  arrière, 
— le  soma)  vient  après  celle  qui  la  précède.  Que  ces  nouAœlles 
aurores,  brillantes,  éclairent  maintenant  pour  nous  cette  richesse 
qui  (les)  précède.  » 

1.-2.  — Allusion  à la  succession  des  aurores  réelles,  mais 
l’ensemble  des  détails  ne  saurait  recevoir  une  application  con- 
venable que  si  l’on  se  place  au  point  de  vue  des  aurores  méta- 
phoriques qui  ne  sont  autres  que  les  libations  enflammées. 

3.-4.  — pratnavdt  et  revdt  ne  sont  pas  des  adverbes,  selon 
l’interprétation  courante,  mais  bien  des  épithètes,  désignant  le 
soma  comme  antérieur  à la  libation  enflammée  et  comme  appor- 
tant avec  lui  la  richesse  du  sacrifice,  qui  servent  de  régimes  à 
uchantu 

10 

prd  bodhayosah  prnatô  maghony 
dbudhyamânâh  pandyah  sasantu, 
revdd  uclia  maghdvadbhyo  maghoni 
revdt  stotré  sûnrle  jârdyantî 

« Réveille  ceux  qui  (te)  nourrissent,  ô toi  qui  as  reçu  nos 
dons,  que  les  Panis  non  réveillés  restent  endormis!  Eclaire,  ô 
toi  qui  as  reçu  nos  dons,  la  richesse  qui  vient  des  généreux 
en  faisant  chanter,  ô harmonieuse,  le  riche  pour  le  chanteur.  » 

1.-2.  — La  comparaison  avec  i,  29,  4,  sasdntu  tya  drâ- 

* Il  est  bien  probable  que  nûnàm  doit  être  rangé  sur  le  naême  pied  (le  soma) 
« d’à  présent,  que  voilà  ». 
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tayo  bôdhantu  çûra  râtàyah,  fixe  bien  le  sens  qu’il  convient 
d’attribuer  aux  mots  ppiatàs  et  panàyas  : le  premier  désigne 
les  dons  du  sacrifice  et  le  second  personnifie  les  obstacles  qui 
sont  censés  retenir  les  libations.  Le  sens  radical  de  parti  est 
probablement  le  même  que  pour  pàtyi  « main»,  « ce  qui  retient, 
tient  bon,  etc.  » 

3.  — Comme  au  vers  précédent,  rexàt  « (le  soma)  riche  » 
est  le  régime  de  ucha.  Maghàvadbhyas  est  un  ablatif  qui  s’ap- 
plique également  aux  somas,  — le  remt  qui  vient  des  rnaghà- 
vans. 

4.  — Jâràyanii  n’a  pas  le  sens  de  « faisant  vieillir  » que  lui 
donnent  les  précédents  interprètes,  mais  de  « faisant  chanter, 
crépiter  » ; l’aurore  fait  crépiter  le  soma  pour  le  chanteur,  c’est- 
à-dire  pour  qu’il  chante,  le  siotdr  n’étant  autre  que  le  revàl 
lui-même. 

11 

àveyàm  açvaid  yuvatih  puràstâd 
yunhté  gàvâm  arunânârn  ànîkam, 
vi  nûnàm  uchâd  àsati  prà  ketûr 
grhàm  grham  ùpa  tisthâte  agnih 

« Cette  jeune  (fille)  a jeté  son  éclat  par  en  bas,  (issue  qu’elle 
est)  de  celui  qui  est  en  avant  (Agni)  ; elle  s’attelle  à la  partie 
antérieure  des  vaches  rouges.  Que  la  flamme  qui  est  en  avant 
éclaire  le  nouveau  soma  qui  est  dans  ce  qui  n’est  pas  ! Qu’Agni 
se  tienne  debout  dans  chacune  de  ses  maisons  ! » 

1.  — Puràstât,  cf.  ci-dessus,  vers  i,  123,10. 

2.  — L’aurore  s’attelle  au  front  des  vaches  rouges  (les  liba- 
tions qu’elle  allume  par  le  haut).  Paradoxe  à un  double  égard  : 
l’aurore  s'attelle  au  front  des  vaches  au  lieu  de  les  atteler  pour 
elle  Qipar  derrière.  MM.  Geldner-Kægi  et  Grassmann  rendent 
ànika  par  « troupe  »,  et  M.  Ludwig  par  « forme  ».  Aucun  d’eux 
n’a  vu  le  vrai  sens. 

3.  — MM.  Grassmann  et  Ludwig,  en  dépit  de  l’accentuation. 
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et  de  la  manière  habituelle  de  conjuguer  la  rac.  as  « jeter  », 
paraissent  y rattacher  la  forme  dsnti,  locatif  singulier  de 
cisant  « ce  qui  n’est  pas  ».  Le  sacrificateur  exprime  le  vœu 
que  la  fiamme  d’Agni  (ou  de  l’aurore,  ce  qui  est  la  même 
chose)  vienne  éclairer  le  soma  nouveau  qui  est  dans  le  non  être, 
qui  attend  son  emploi. 

4.  — Pour  l’expression  grhàm  grham,  cf.  i,  123,  4.  Il  ne 
s’agit  pas  des  demeures  des  hommes,  comme  tous  l’ont  entendu, 
mais  de  celles  d’Agni,  à savoir  chacune  des  libations  au-dessus 
desquelles  il  élève  des  flammes.  Le  fait  que,  dans  le  même  vers, 
un  hémistiche  concerne  l’aurore  alors  que  l’autre  est  relatif  à 
Agni,  s’ajoute  à toutes  les  autres  preuves  qui  indiquent  que 
celle-là  n’est  autre  que  le  nom  féminin  de  celui-ci. 

12 

ùt  te  vàyaç  cid  vasatér  apaptan 
nàraç  ca  yè  piluhhujo  vyùstau, 
amâ  salé  vahasi  bhüri  vâynàm 
üso  devi  dâçüse  màrtyâya 

« Les  oiseaux  qui  sont  dans  ta  lumière,  quoiqu’ils  soient  à 
toi,  se  sont  envolés  de  leur  résidence,  ainsi  que  les  mâles  qui 
goûtent  à la  boisson  (les  somas).  O déesse  aurore,  tu  apportes 
beaucoup  de  beauté  à celui  qui  est  là  tout  près,  au  mortel 
généreux.  » 

1-2.  — MM.  Geldner,  KægietGrassmann  traduisent  : « Quand 
tu  brilles,  les  oiseaux  s’envolent  de  leur  nid  et  les  hommes 
cherchent  leur  nourriture.  » — J’ai  déjà  eu  l’occasion  de  faire 
remarquer  que  le  locatif  {vyidtau)  ne  saurait  exprimer  une 
circonstance  de  temps.  Les  oiseaux  en  question  sont  les  flammes 
qui  s’élèvent  en  volant  de  l’autel,  de  même  que  les  mâles,  ou  les 
hommes  dont  il  s’agit,  personnifient  les  somas  nourris  pour  ainsi 
dire  de  la  boisson  à laquelle  ils  sont  identiques,  et  qui  en  s’allu- 
mant s’élèvent  avec  les  flammes  au  sein  desquelles  ils  résident. 

3-4.  — « Celui  qui  est  là  » est  le  soma  non-allumé  auquel 
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l’aurore-flamme  apporte  l’éclat,  la  beauté  ; il  est  mort  ou  mortel 
précisément  parce  qu’il  n’est  pas  encore  allumé,  et  généreux  à 
cause  des  dons  qu’il  possède.  On  ne  s’étonnera  pas  que  les 
précédents  interprètes  aient  entendu  cet  hémistiche  au  sens 
propre. 


13 

àstodhvam  stômyâ  bràhnianâ  mé 
'vwrdhadlwam  uçaür  usâsah, 
yusmakam  devîr  àvasâ  sanema 
sahasi'nam  ca  çatinamçavüjam 

« Vous  avez  fait  chanter  les  chanteuses  au  moyen  du  forti- 
fiant (soma)  que  je  vous  ai  donné  ; vous  avez  fait  grandir  les 
ardentes,  ô aurores.  O déesses,  par  l’effet  de  ce  qui  vous  a 
favorisées  (le  soma),  puissions-nous  acquérir  une  nourriture 
consistant  en  (ou  comparable  à)  mille,  cent  (vaches).  » 

1.  — Je  considère  le  mot  slùmyâs  auquel  j’attribue  le  sens 
de  « chanteuses  »,  — « celles  qui  ont  le  slôma  » — , comme  le 
régime  de  dstodhvam  qui  a un  sens  causatif,  ainsi  que  üvtvr- 
dhadhvam  au  pâda  suivant.  Ces  chanteuses  sont  les  libations 
enflammées. 

2.  — Même  construction  avec  uçat  î’s  régime  de  àvîvrdha- 
dJivam,  qu’au  pâda  précédent. 

3-4.  — On  demande  aux  divinités  du  sacrifice  l’analogue  de 
ce  qu’on  leur  a donné.  On  les  a nourries,  qu’en  retour  on 
obtienne  de  la  nourriture  ; qu’on  l’obtienne  mille  fois,  ou  sous 
la  forme  du  lait  de  mille  (vaches),  cent  (vaches).  Mais  on  peut 
entendre  aussi,  et  plutôt,  qu’il  s’agit  de  la  nourriture  qu’on 
a acquis  (pour  elles),  qu’on  leur  procure. 


CHAPITRE  VII 

LE  PRÉTENDU  MYTHE  DE  LA  DESCENTE  DU  SOMA 

Le  sacrifice  repose-t-il,  dans  l’esprit  des  poètes  védiques,  sur 
des  conceptions  tout  à la  fois  mystiques  et  mythiques  dont  on 
peut  retrouver  l’expression  dans  les  hymnes  ? Kuhn  et  Bergai- 
gne  se  sont  tout  particulièrement  prononcés  pour  l’affirmative. 
Le  titre  seul  du  célèbre  ouvrage  du  premier  de  ces  savants  sur 
la  Descente  du  feu  et  du  soma  est  suffisamment  significatif. 
Quant  au  second,  toute  la  théorie  sur  laquelle  est  fondée  sa 
Religion  'cédique  implique  l’origine  céleste  des  éléments  du 
sacrifice.  Pour  l’un  et  pour  l’autre,  la  cérémonie  sacrificatoire 
qui  a lieu  sur  terre  est  au  sentiment  de  ceux  qui  l’accomplissent, 
soitla  mise  en  œuvre  au  profit  des  dieux  des  principes  fécondants, 
— le  feu  et  l’eau,  — que  les  hommes  tiennent  d’eux,  soit  Limi- 
tation ici  bas,  à l’aide  de  ces  mêmes  principes,  du  sacrifice  que 
les  dieux  célèbrent  dans  leurs  demeures  célestes  pour  conquérir 
la  lumière  et  les  eaux. 

En  ce  qui  concerne  plus  particulièrement  celles-ci,  le 
mythe  de  l’aigle  qui,  du  haut  du  ciel,  apporte  le  soma  sur  terre 
fournirait,  d’après  les  savants  précités,  une  preuve  des  plus 
convaincantes  en  faveur  de  l’origine  divine  de  l’élément  liquide 
du  sacrifice  i. 

1 Les  Hindous,  comme  on  peut  en  juger,  par  exemple,  par  le  commentaire  de 
Sàyana  sur  le  vers  iv,  27,  4,  croyaient  déjà  que  c'était  au  ciel  que  l’aigle  était 
allé  chercher  le  soma. 
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Cette  conception  est  tout  à fait  incompatible  avec  les  idées 
réalistes  qui,  à ce  qu’il  me  semble,  ressortent  du  texte  des 
hymnes  et  d’après  lesquelles  les  dieux  et  toutes  les  figures  qui 
s’y  rattachent  n’existaient  pas  en  dehors  des  manifestations 
ignées  de  l’oblation.  En  un  mot  et  contrairement  à Kuhn  et  à 
Bergaigne,  je  suis  persuadé  que  le  sacrifice  était  exclusive- 
ment terrestre  et  embrassait  en  lui  les  seuls  principes  dont  le 
culte,  sous  leurs  apparences  réelles,  constituait  toute  la  religion 
védique. 

Pour  établir  la  justesse  de  cette  vue  sur  le  point  particulier 
qui  nous  occupe  actuellement,  il  faut  prouver  d’abord  que  les 
documents  où  l’on  a cru  voir  l’indication  de  la  croyance  à un  soma 
céleste  (sous  la  forme  d’une  liqueur  ou  de  la  plante  qui  la  four- 
nit), qui  aurait  été  apporté  du  ciel  par  un  aigle,  ont  été  mal 
compris.  C’est  ce  que  je  vais  entreprendre  en  traduisant  et  en 
commentant  les  deux  hymnes  du  Rig-Vècla,  iv,  26  et  27,  qui 
servent  tout  particulièrement  de  base  aux  idées  courantes  sur  la 
descente  du  soma.  Je  crois  pouvoir  arriver  sans  peine  par  là  à 
démontrer  que  cette  prétendue  descente  est  en  réalité  une  ascen- 
sion, et  que  l’aigle  dont  il  s’agit,  au  lieu  de  prendre  le  soma  au 
ciel  pour  l’apporter  sur  terre,  s’en  saisit  au  pied  de  l’autel 
et  s’élève  avec  la  liqueur  dont  il  est  la  personnification  dans  les 
régions  plus  hautes,  — le  ciel  du  sacrifice  — , où  le  soma  déve- 
loppe ses  flammes  et  se  métamorphose  en  Agni. 

Indépendamment  de  la  place  qu’il  occupe  dans  les  traductions 
entières  du  Rig-Véda,  l’hymne  iv,  27,  a été  l’objet  d’inter- 
prétations plus  ou  moins  complètes  et  détaillées  de  la  part  de 
Kuhn  ‘,  de  M.  Roth  qui  en  a soumis  le  texte  à des  corrections  peu 
heureuses  de  Bergaigne^,  de  MM.  Koulikovski^,  Pischel  et 


‘ Herabkunft  2,  p.  124-125. 

2 Zeitschrift  der  deutschen  morgenlândischen  Gesellschaft , t.  XXXVI. 
p.  353-360. 

3 Rel.  véd.,  t.  III,  p.  322-335. 

Revue  de  linguistique  et  de  philologie  comparée,  t.  XVIII,  p.  1-9.  L'au- 
teur a fait  précéder  la  traduction  de  l’hymne  iv,  27  de  celle  de  l'hymne  iv,  26, 
^ Vedische  Studien,  p.  215,seqq. 
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Hillebrandt  K A mon  avis,  l’étude  de  Bergaigne  est,  parmi 
toutes  les  autres,  celle  qui  atteste  le  plus  de  pénétration  et 
de  connaissance  intime  des  textes  védiques  se  rattachant  à 
la  question  ; c’est  donc  avec  elle  qu’il  y a le  plus  à compter, 
et  je  l’aurai  surtout  en  vue  dans  les  discussions  qui  seront 
nécessitées  par  le  nouvel  examen  auquel  je  vais  soumettre,  après 
tant  de  devanciers,  ces  antiques  témoignages  des  idées  qui  pré- 
sidaient à la  célébration  du  sacrifice. 


Hymne  IV,  26 
1 

ahàm  mdniir  abhavam  suryaç  câ- 
hàm  kaksivâh  fsir  asmi  viprah, 
ahàm  hutsàm  ârjuneyàm  ny  vnje 
’hdm  kavir  uçànâ  pdçyatâ  ma 

« J’étais  le  penseur,  le  soleil  ; je  suis  celui  qui  a les  bridés  (les 
attelés),  le  chanteur,  l’agité.  Je  fais  descendre  (je  darde)  le  trait 
qu’a  produit  la  blanche  ; je  suis  le  sage  Uçanâ.  Regardez-moi  ! » 
1.-2.  — Cet  hymne  est  placé  dans  la  bouche  d’Indra,  qui 
commence  par  s’identifier  aux  éléments  du  sacrifice  personnifié 
sous  différentes  dénominations  habituelles.  Manu,  nous  le 
savons,  désigne  plus  généralement  le  soma,  mais  aussi  Agni,  l’un 
et  l’autre  étant  considérés  comme  « penseurs  »,  parce  qu’ils 
sont  susceptibles  d’être  parleurs  ou  chanteurs,  ce  qui  suppose 
une  pensée  préalable.  — C’est  surtout  comme  aller  ego  d’Agni 
qu’Indra  s’identifie  au  soleil.  — Le  nom  de  kakszvan  dérivé  de 


‘ Dans  son  tout  récent  ouvrage  intitulé  Vedische  Mythologie,  — Soma  und 
verwandte  Gôtter  (1891).  Autant  que  j’ai  pu  en  juger,  l’auteur  est  disposé  à 
suivre  la  voie  imprudemment  ouverte  par  MM.  Oldenberg,  Pischel  et  Geldner, 
Bloomfield,  etc.  Comme  eux,  il  explique  le  Rig-Véda  par  la  littérature  postérieure 
et  essaie  de  prouver,  par  exemple,  que  l'identification  tardive  de  Soma  et  de  la 
lune  est  en  réalité  une  conception  ancienne  qui  peut  rendre  compte  du  rôle 
védique  du  premier  de  ces  dieux. 
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kaksin,  « celui  qui  a la  bride,  — cheval  »,  signifie  vraisembla  - 
bleraent  « celui  qui  a des  clievaux  » et,  convient  à merveille  à 
Indra  si  souvent  présenté  comme  conduisant  les  (chevaux)  liaris. 
Il  serait  facile,  du  reste,  de  montrer  que  dans  tous  les  pas- 
sages du  RV.  où  il  figure,  le  mot  kahsican  s’applique  à l’un  des 
deux  éléments  du  sacrifice  considéré  comme  pourvu  de  chevaux. 
— C’est  à titre  de  crépitant  qu’Indra  est  rsi  ou  « chanteur  » et  le 
mouvement  des  flammes  qu’il  personnifie  justifie  son  titre  de 
vipra  « agité  ». 

3.-4.  — Kutsà  ârjuneyà  est  un  des  noms  du  vajra  person- 
nifié. Le  kutsà  (racine  kud,  cnrf)  est  proprement  l’instrument  qui 
pousse  ou  frappe;  il  est  àrjunexjà,  c’est-à-dire  fabriqué  par 
àrjuna  « le  blanc  »,  l’un  des  noms  de  la  libation,  cf.  ràjas  et 
l’expression  àrjunam  vàjram  (iii,  44,  5).  Mais  comme  le  vajra 
n’est  lui-même  qu’une  forme  d’Agni  considéré  comme  l’arme  qui 
perce  et  fait  couler  la  libation,  Kutsà  s’identifie  également  avec 
Agni,  par  exemple  au  vers  i,  63,  3 : çüsnani...  yüne  kütsâya 
dyumàte...  ahan,  « Indra  a tué  Çusna  pour  le  jeune  (et)  brillant 
Kutsà  = Agni  » ; c’est  pour  lui  qu’il  a fait  couler  le  soma.  — 
Le  mot  uçànà  ne  saurait  être  qu’un  dérivé  de  uçan(t)  -t-  suf- 
fixe an  (cf.  râjan)  nominatif  t^fâna  (cf.  râjâ)  datif  npâne  pour 
uçanne  (cf.  râjne).  Le  sens  est  en  conséquence  « celui  qui  est  issu 
àeuçant  (l’un  des  noms  du  soma)  ou  qui  en  est  pourvu.  » C’est 
à ce  titre  qu’Indra  est  Kavir  Uçanâ,  — Uçanâ  l’éclairé,  le  sage,  — 
Indra  brille  sur  l’autel,  il  peut  donc  inviter  le  sacrificateur  (ou 
les  somas)  à le  considérer. 


2 

ahàm  bhümim  adadâm  âryâyâ- 
hàmvrstim  dâçüse  màrtyâya, 
ahàm  apô  anayani  vâvaçànâ 
màma  devâso  ànu  kètam  âyan 

« J’ai  donné  la  production  (ou  la  productrice)  h l’actif; 
j’ai  donné  la  pluie  au  mort  qui  offre  (l’oblation).  J’ai  amené 
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les  eaux  désireuses  (de  couler)  * ; les  dieux  ont  suivi  mon 
signal.  » 

1.  — Bhünii,  nous  le  savons,  est  un  des  noms  de  la  libation 
considérée  comme  génératrice  ou  productrice.  Indra  l’a  donnée 
à l’ârya,  ce  qui  ne  veut  pas  dire,  comme  on  l’a  cru,  à l’Aryen, 
mais  à la  personnification  de  la  libation  libérée  ou  versée.  Le 
mot  âivja,  en  effet,  n’a  pas  plus  de  valeur  ethnique  que  les  mots 
dâsa  et  dàsyu  qui  lui  font  généralement  antithèse.  Alors  que 
ceux-ci  désignent  celui  qui  est  censé  retenir  ou  lier  (rac.  das) 
la  libation,  arya  dérivé  de  ari  « actif  » (rac.  ar  « aller  »)  s’ap- 
plique à celui  qui  la  délivre  ou  la  met  en  mouvement.  Les  deux 
passages  suivants  contribueront  à le  faire  voir  : x,  102, 3,  dâsasya 
vâ  maghax>ann  àryasya  m sanutàr,  « o Indra,  toi  qui  t’em- 
pares soit  du  dâsa,  soit  de  l’àrya  «,  c’est-à-dire  delà  libation 
personnifiée  sous  la  forme  de  quelqu’un  qui  la  retient  ou  de 
quelqu’un  qui  la  délivre;  x,  138,  3,  süryah...  vidàd  dâsâya 
pratimüaam  âryah,  « le  soleil  (Agni)  qui  a trouvé  (procuré) 
pour  le  dâsa  le  développement  de  l’ârya  »,  c’est-à-dire  qui  a allumé 
la  libation  et  fait  par  là  que  celle  qui  ne  l’était  pas  a pris  les 
proportions  de  celle  qui  l’est. 

2.  — Vrüi  est  ici  le  synonyme  de  hhmni,  ou  du  moins  les 
deux  mots  désignent  une  seule  et  même  chose,  à savoir  la  liqueur 
du  sacrifice.  Pareillement,  l’expression  dâçùse  màrlyâya  est 
l’équivalent  de  dryâya  au  pâda  précédent.  La  rac.  dâç  signifie 
« donner  » ; le  màrta  ou  le  màrtya  dagriàs  est  la  libation 
qui,  « de  morte  » qu’elle  était,  est  devenue  active  dans  son  union 
avec  l’élément  igné  du  sacrifice  et  en  même  temps  donatrice, 
son  office  propre  étant  de  s’offrir  en  sacrifice.  Elle  doit  d’ailleurs 
son  existence  à « la  pluie  » qu’Indra  fait  jaillir  à l’aide  du  vajra. 
Le  passage  suivant  tiré  du  vers  r,  45,  S : vipràh...  hrliàd  bhü 
hîbhrato  havir...  mài'tâya  dâçàse,  «les agités  (les  somas  allu- 
més) qui  apportent  une  libation  consistant  dans  une  grande 
lumière  au  màrta  dâçvàs  »,  est  de  nature  à prouver  que  l’ex- 


* Ou  mugissnntes  (crépitantes). 
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pression  ne  peut  s’appliquer,  comme  on  le  dit  couramment,  à 
un  sacrificateur  (mortel)  réel,  qui  ne  saurait  recevoir  ni  libation, 
ni  lumière. 

1.  — Kéla  est  un  doublet  de  De  part  et  d’autre,  le  sens 
est  « éclat  » ou  « signe  ».  Les  dieux,  ou  les  flammes  du  sacri- 
fice suivent  l’éclat  d’Indra,  s’unissent  à lui. 

3 

ahàni  püro  mandasânù  vy  airani 
nàva  sâkmn  navalih  çdmbarasya, 
çalatamàm  veçyàm  sarvàtâtâ 
dioodâsam  àtithigvam  yàd  âvam 

« En  m’en  enivrant,  j’ai  fait  couler  les  quatre-vingt-dix-neuf 
nourritures  (ou  citadelles)  de  Çambara  ; alors  que  j’ai  favorisé  au 
moyen  de  la  totalité  l’habitant  de  la  maison  qui  a tout  à fait  la 
centaine,  celui  qui  enveloppe  le  jour  et  qui  a des  vaches  pour 
hôtesses.  » 

1.  — Pour  le  sens  voir  ci- dessus,  p.  199. 

2.  — La  signification  étymologique  de  çàmbara  est  difficile 
à déterminer  d’une  manière  sûre.  Ce  mot  est  probablement 
apparenté  à çahàla  et  à k^àp  « l’obscurité,  la  nuit  ».  Mais  le 
rôle  de  Çambara  n’est  pas  douteux,  il  personnifie,  comme  Vrtra, 
Ahi,  les  Raksas,  etc.,  les  obstacles  qui  s’opposent  à l’écoulement 
de  la  liqueur  du  sacrifice. 

3-4.  — L’expression  çalatamàm  veçyàm  s’explique  très 
clairement,  si  on  la  rapproche  de  vu,  19,  5;  nivéçane  catatamu- 
vivesîh,  « tu  as  saisi,  (ô  Indra),  celles  qui  sont  tout  à fait  au 
nombre  de  cent  dans  leur  demeure  ».  Dans  les  deux  passages, 
il  s’agit  du  soma  qu’Indra  va  chercher  au  sein  de  la  libation  où 
il  réside.  C’est  par  une  sorte  de  jeu  de  mot,  eu  égard  aux  quatre- 
vingt-dix-neuf  citadelles  dont  il  a été  question  aux  précédents 
hémistiches,  que  le  poète  le  qualifie  de  çatatamà  « qui  forme 
bien  la  centaine  ».  Même  allusion,  sans  doute,  dans  l’emploi  du 
moi  say^vàlâlci  « la  totalité  »,  dont  le  poète  se  sert  pour  désigner 
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l’instrument  (le  soma  sous  un  autre  nom)  qu’lndra  utilise  pour 
être  favorable  au  catatàma  veçijà.  — Divodâsa  n’est  pas  un 
nom  propre,  mais  une  apposition  à veçyn  et,  par  suite,  une 
épithète  du  soma  considéré  comme  enveloppant  le  jour  ou  la 
flamme  d’Agni.  11  en  est  de  même  de  àtithigtia  dont  le  dernier 
terme  est  un  dérivé  de  gà  ; le  sens  est  en  conséquence  celui 
qui  donne  l’hospitalité  aux  vaches,  c’est-à-dire  à leur  lait,  l’une 
des  formes  (métaphorique  ou  réelle)  de  la  liqueur  du  sacriflce. 


4 

prà  sû  sd  vibhyo  maruto  vir  aslu 
yrà  çyenàh  çyenébhya  âçupàtvâ, 
acahràyâ  ydt  svadhàyâ  suparnô 
haryàm  bhàran  mànave  deudjustam 

« O Maruts,  que  cet  oiseau  s’élance  pour  être  à ces  oiseaux, 
que  cet  aigle  au  vol  rapide  s’élance  pour  être  aux  aigles,  alors 
que  l’oiseau  a apporté  au  manu,  au  moyen  de  celui  qui  s’établit 
par  lui-même  et  qui  n’a  pas  de  roue,  la  libation  savourée  par  les 
dieux.  » 

1-2.  — Le  poète,  après  avoir  donné  la  parole  à Indra  dans  les 
trois  premiers  vers,  s’adresse  aux  Maruts  pour  qu’ils  prêtent 
main  forte  à l’accomplissement  du  sacriflce.  Ce  sont  eux  qui,  à 
titre  de  personnifications  des  flammes  d’Agni,  allumeront  la  liba- 
tion. — L’oiseau  du  premier  pâda  et  l’aigle  du  second  représentés 
comme  s’unissant,  grâce  aux  Maruts,  aux  oiseaux  et  aux  aigles, 
figurent  la  libation  qui,  à mesure  qu’elle  prend  feu,  s’unifie  aux 
flammes  du  sacrifice  personnifiées  de  leur  côté  par  les  mêmes 
oiseaux  désignés  au  pluriel.  L’emploi  du  préfixe  prd,  pour 
marquer  le  mouvement  que  doivent  exécuter  l’oiseau  et  l’aigle, 
indique  bien  qu’il  ne  s’agit  pas  pour  eux  de  descendre,  mais  de 
monter. 

3-4.  — Le  mot  svadhâ  est  un  des  noms  delà  libation  consi- 
dérée comme  jouissant  de  « sa  nature  propre  »,  par  opposition 
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sans  doute  à Agni  qui  est  le  résultat  d’une  transformation  de  la 
libation  et  qui,  à ce  titre,  pourrait  être  appelé  anyahita.  — La 
est  dite  sans  roue  pour  mettre  en  relief  l’espèce  de  para- 
doxe contenu  dans  l’idée  de  celle  qui  apporte  quelque  chose  sans 
avoir  de  roue,  c’est-à-dire  de  char.  — Le  suparnà  qui  apporte 
la  libation  au  moyen  de  la  svadha,  c’est-à-dire  de  la  libation 
elle-même  désignée  sous  un  autre  nom,  est  évidemment  identique 
à l’oiseau  et  à l’aigle  du  premier  hémistiche  ; aussi  le  manu 
qui  la  reçoit  équivaut  aux  oiseaux  et  aux  aigles  du  même  hé- 
mistiche. Ce  n’est  ni  l’homme  (Grassmann),  ni  le  père  de  l’hu- 
manité (Ludwig),  mais  bien  le  même  manu  dont  il  est  question, 
par  exemple,  au  vers  x,  43,  8 : sà  sunvaté  maghàvâ  jîràdânavé 
’vindaj  jyàlir  mdnavehavismate,  « ce  généreux  Indra  a trouvé 
la  lumière  pour  le  manu  (le  soma  allumé)  coulant,  aux  dons 
liquides,  pourvu  de  libations.  » 


5 

bhàrad  yàdi  vir  àto  vévijànah 
pathôrûnâ  mànojaviâ  asarji,^ 

tîiyam,  yayau  màdhunâ  somyéno- 
tà  çràvo  vivide  çyenô  dira 

« Si  l’oiseau  apporta  (le  soma)  en  s’élançant  d’ici,  (si)  rapide 
par  l’effet  du  manas  il  fut  entraîné  par  la  large  voie,  et  s’il 
alla  gagner  le  fort  grâce  au  doux  soma,  là  même  l’aigle  trouva 
le  cri.  » 

1 . — L’oiseau  est,  comme  précédemment,  la  personnification 
du  soma  qui  s’allume.  D’après  MM.  Grassmann  et  Ludwig,  il 
s’agissait  du  départ  de  l’aigle  allant  chercher  le  soma  au  ciel  ; 
mais  pour  cela  le  premier  rend,  contre  toute  vraisemblance, 
6/iâra^  par  « il  s’emporte  * )),  alors  que  le  second  a recours  à 
cette  interprétation  de  pure  fantaisie  : « Quand  l’oiseau  voulut 
l’apporter.  » 

1 La  preuve  évidente  de  son  erreur  résulte  de  ce  fait  que  bhârat  est  répété 
d'après  le  vers  précédent  jiar  une  sorte  de  jeu  de  mots  que  l’on  constate  encore 
aux  vers  6 et  7. 
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2.  — Mànojavâ  ne  signifie  pas  « rapide  comme  la  pensée  », 
mais  « rapide  par  l’effet  du  manas  »,  autre  nom  du  soma.  — 
La  large  voie  qui,  personnifiée  en  quelque  sorte  est  censée  lan- 
cer l’oiseau,  est  celle  que  suit  la  libation  en  coulant  au  moment 
où  elle  est  versée  sur  l’autel. 

3.  — MM.  Grassmann  et  Ludwig  entendent  ici  que  l’oiseau 
revient  avec  le  soma  ; or,  yayau  ne  signifie  pas  « revenir  » et 
l’instrumental  somyéna  ne  peut  que  vouloir  dire«  par  le  soma  », 
« grâce  au  soma  »,  et  non  pas  « avec  le  soma  ».  — Tîhjam  n’est 
pas  un  adverbe,  mais  une  épithète  employée  substantivement,  de 
l’objet  (Agni)  vers  lequel  l’oiseau  se  dirige. 

4.  — MM.  Grassmann  et  Ludwig:  « L’aigle  a trouvé  par 
là  la  gloire  ».  — Le  sens  est  tout  différent  : en  s’unissant  à 
Agni,  en  s’enflammant,  l’aigle-soma  a trouvé  le  cri  (et  non  la 
gloire),  c’est-à-dire  qu’il  a crépité. 

6 

rjîpï  çyenô  dàdamâno  ahçüm 
parâvàtah  çakunô  mandràm  màdam, 
sômam  bharad  dâdrhânô  devdvàn 
divô  amùsmâd  ùttaràd  âdâya 

« L’aigle  rapide  s’étant  attribué  le  soma,  l’oiseau  (s’étant 
attribué)  la  liqueur  réjouissante  (ou  coulante)  de  celui  qui  s’en 
va,  — uni  aux  dévas  (allumé),  il  a emporté  le  soma  en  le  fai- 
sant tenir  debout,  après  l’avoir  enlevé  à la  partie  supérieure  de 
ce  jour.  » 

1.-2.  — MM.  Grassmann  et  Ludwig  ont  entendu  parâvàtas 
dans  le  sens  d’un  ablatif  qui  signifierait  « de  loin  » : « L’oiseau  a 
apporté  de  loin  la  plante  du  soma  ».  Mais  d’abord  rien  ne  prouve 
que  le  mot  ahçû  ne  désigne  pas  purement  et  simplement  le 
soma  liqueur,  comme  on  l’admet  d’ailleurs  pour  un  grand 
nombre  de  passages.  En  second  lieu,  parâvàtas  n’est  autre 
qu’un  génitif  dépendant  de  màda  et  dont  le  sens  est  (cf. 
ci-dessus,  p.  117)  « de  celui  (le  soma)  qui  s’en  va,  qui  coule, 
U s’écoule  »,  dans  la  direction  du  feu  du  sacrifice. 
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3.  — Devâvân,  — Grassmann , « celui  qu’entourent  les 
dieux  » ; M.  Ludwig,  « l’ami  des  dieux  ».  Le  vrai  sens  est 
« pourvu  des  dieux  »,  « muni  de  leurs  flammes  »,  « enflammé, 
allumé  ». — Dâdrhânà,  — MM.  Grassmann  et  Ludwig  : « Tenant 
solidement  (le  soma)  ».  Le  vrai  sens  est  « (le)  rendant  solide  » 
ou  « se  rendant  solide  »,  c’est-à-dire  transformant  le  liquide  en 
flammes  qui  se  dressent  ou  se  tiennent  bon,  au  lieu  de  couler. 

4.  — Pour  déterminer  le  sens  exact  de  l’expression  divô 
amùsmât,  il  faut  se  rappeler  : 1“  que  dyaüs  signifie  métaphori- 
quement Agni  : 2“  qu’il  y a deux  dyaüs  (dydvâ)  comme  il  y a 
deux  yrthim,  ou  plutôt  deux  àhanî,  dont  Tun  (celui-ci,  celui 
d’en  bas,  — adàs)  désigne  la  partie  non  encore  enflammée  de 
la  libation  (ou  le  soma),  auprès  de  celle  d’en  haut  (ou  Agni). 
C’est  du  premier  qu’il  s’agit  ici  ; c’est  à lui  que  l’aigle  prend  la 
liqueur  du  sacrifice  pour  la  porter  au  second.  Cf.,  du  reste,  viii, 
34,  1-15,  le  refrain  : divô  amûsya  çâsato  divàm  yayà  diva- 
vaso,  « vous  êtes  allés  (toi  et  tes  chevaux),  ô Indra,  dans  le 
jour  de  ce  jour  qui  t’invite  (par  ses  crépitements).  » Le  « jour 
de  ce  jour-ci  » est  Agni  qui  allume  le  soma  (le  jour  d’ici- bas). 
Cf.  aussi  r,  164,  10:  divô  amüsya  prsthé,  « dans  le  courant 
(la  liqueur)  de  ce  jour-ci  (le  soma).  » 

7 

âddya  çyenô  abharat  sômam 
sahàsram  savait  ayülary  ca  sâhàni, 
dira  pùramdhir  ajahâd  àrâtîr 
màde  sômasya  mura  àmûrah 

« Après  s’en  être  emparé,  l’aigle  a emporté  le  soma  ; (il  en 
a emporté)  mille  coulées  avec  un  nombre  infini  d’autres.  Ici-bas, 
celle  qui  ofl’re  la  nourriture  (à  Agni)  a laissé  de  côté  les 

1 La  preuve  absolue,  à mon  avis,  que  l’aigle  Sonia  ou  porteur  du  Soma  vient 
d'en  bas  et  s’élève  dans  les  airs  est  fournie  par  le  vers  ix,  48,  3,  où  l’auleur, 
après  avoir  parlé  des  cent  citadelles  (cf.  iv,  27,  I),  dit  que  l'oiseau  a apporté  de 
là  le  Soma,  la  richesse  : citas  tvâ  rayim...  sv-parnô  bharat.  Or  les  citadelles  en 
question  ne  sont  pas  au  ciel,  puisqu’elles  sont  l'image  des  libations  non  versées. 
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absences  de  dons  ; l’actif  qui  (réside)  dans  la  liqueur  du  soma 
(a  laissé  de  côté)  les  inactifs.  » 

2.  — Le  sens  étymologique  de  sahàsra  est  « fort  » et  celui  de 
ayüta  est  « non  comprimé  ».  Il  est  permis  de  se  demander  si, 
dans  les  passages  de  ce  genre,  le  sens  numérique  de  ces  mots 
est  nettement  dégagé  du  sens  étymologique,  et  s’il  ne  faut  pas 
entendre  en  ce  qui  concerne  ayùta,  par  exemple,  « (le  soma) 
que  rien  ne  relient  plus  » ? 

3.  — Pour  le  sens  de  püraradhi,  voir  ci-dessus,  page  198. 
La  formule  revient  à dire,  l’oblation  a quitté  l’absence  d’oblation, 
elle  est  devenue  une  oblation  réelle  (cf.  i,  29,  4)  ; en  d’autres 
termes,  le  sacrifice  a lieu  ^ 

4.  — Pour  le  sens  étymologique  des  mots  mûrà  et  àmûra, 
voir  Rev.  de  Vhist.  des  Rel.,  t.  XV,  p.  46  seq.  Ici,  Vàmûra 
personnifie  le  soma  en  tant  qu’employé  au  sacrifice  et  équivaut 
à la  pûramdhi  du  pâda  précédent.  Les  mûràs  sont, au  con 
traire,  les  somas  qui  attendent  le  moment  d’être  offerts  en  sacri 
fice  ; cf.  aussi  les  àrâtis  du  pâda  précédent. 


Hymne  IV,  27 
1 

gàrbhe  nü  sà'tn  ànv  esâm  avedam 
ahàm  devdnâm  jànimàni  viçvâ, 
çalàni  mâpûra  âyasîr  araksann 
ddha  çyenô  javàsâ  nir  adîyam 

« Étant  dans  la  matrice,  j’ai  connu  tous  les  générateurs  de 
ces  dieux.  Cent  nourritures  (ou  citadelles)  d’airain  me  rete- 
naient, puis  un  aigle  ; d’en  bas  je  me  suis  envolé  à l’aide  du 
rapide.  » 

* M.  Ludwig  (Rig  Yéda,  III,  278  el  Ueber  Méthode,  66)  trouve  invraisem- 
blable  l’explication  qui  consiste  à considérer  ürâti  comme  la  négation  de  rdti. 
Il  est  beaucoup  plus  probable,  d'après  lui,  que  ce  mot  est  un  dérivé  de  ari  au 
moyen  d'un  suffixe  âti/ 


299 


DE  LA  MYTHOLOGIE  INDO-EUROPÉENNE 

1-2.  — Comme  aux  premiers  vers  de  l’hymne  précédent,  la 
parole  est  à Indra-Agni  qui  indique  de  quelle  manière  il  est 
passé  de  l’état  à'ajà  (non  né)  à celui  àejâtà  (né).  — Sa  matrice 
est  la  libation  et  là  même  il  voit,  puisqu’il  est  dans  leur  sein,  les 
éléments  liquides  (le  soma)  d’où  les  dieux,  ou  les  flammes  du 
sacrifice,  tirent  leur  origine. 

3.  — Les  nourritures  (ou  les  citadelles)  d’airain,  parce 

qu’elles  sont  censées  solides  et  obscures,  qui  retenaient  Indra- 
Agni  correspondent  aux  àràtis  et  aux  du  vers  iv,  26,7  ; 

ce  sont  les  somas  non  versés  ou  non  enflammés  qui,  comme  tels, 
retiennent  prisonnier  Indra  ajà. 

4.  — Le  soma  inactif  est  représenté  maintenant  comme  un 
aigle  qui,  pareil  aux  citadelles  d’airain  voudrait  retenir  Vajà, 
mais  celui-ci  s’échappe  néanmoins,  s’envole  à l’aide  des  forces 
qu’il  tient  du  « rapide  » soma.  Remarquer  la  différence  du  rôle 
de  l’aigle  de  l’hymne  IV,  26,  et  celui  de  notre  vers.  Dans  cet 
Jiymne,  il  justifie  sa  nature  d’oiseau  de  proie  en  ravissant  le  soma 
à la  libation  inactive.  Ici,  au  contraire,  il  représente  d’abord 
cette  dernière  et  entre  en  lutte  avec  le  dieu  Indra-Agni,  qui  a 
pris  la  forme  d’un  oiseau  pour  échapper  à sa  prison  ou  à l’aigle 
son  ennemi. 

Il  est  intéressant  de  présenter  le  tableau  des  différentes  inter- 
prétations auquel  ce  vers  a donné  lieu  au  point  de  vue  surtout 
des  divergences  qu’elles  accusent  sur  la  personne  du  dieu  qui  y 
prend  la  parole.  C’est  le  cas  ou  jamais  de  dire  quoi  capita 
tôt  sensus. 


Explication  de  Sâyana  ^ 

Vâmadeva,  l'auteur  de  l’hymne  qui  a revêtu  la  forme  d’un 
aigle  à la  parole  ; 

i Sâyana  a prétendu  retrouver  dans  cet  hymne  une  suite  d’allusions  au  système 
[)hilosophique  du  Vedànta.  L’hypothèse  est  aussi  extraordinaire  et  l’anachronisme 
aussi  évident  que  dans  la  tenlalive  qui  consisterait  à rendre  compte  des  théo- 
ries de  Platon  par  le  symbole  de  Nicée,  ou  à rechercher  dans  Pindare  les  traces 
du  système  d’Epicure. 
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« Etant  encore  dans  la  matrice,  j’ai  connu  toutes  les  naissances 
(la  succession  des  naissances  au  point  de  vue  de  la  transmigra- 
tion) de  tous  ces  dieux  (Indra,  etc.),  — à savoir  que  tous  les 
dieux  sont  issus  de  l’âme  suprême.  — Auparavant  cela  (avant 
ma  naissance  actuelle),  cent  citadelles  d’airain,  c’est-à-dire  de 
nombreux  corps  qu’il  était  difficile  de  détruire  (dans  mes  diverses 
naissances)  m’ont  protégé  (renfermé),  — en  ce  sens  que  cette 
réclusion  empêchait  que  je  connusse  l’âme  en  tant  que  distincte 
du  corps.  Maintenant,  sous  la  forme  d’un  aigle,  je  me  suis  envolé 
rapidement,  — c’est-à-dire  connaissant  la  nature  de  mon  âme 
j’ai  pu  la  séparer  de  mon  corps.  » 


Traduction  de  Langlois 
A Indra  surnommé  Syéna. 

(Indra  parle).  « Je  n’étais  pas  encore  au  jour;  mais  je  suivais 
avec  attention  la  naissance  successive  de  tous  ces  Dévas.  Cent 
villes  de  fer  me  gardaient.  J’en  suis  sorti  avec  rapidité;  me  voici 
sous  la  forme  de  Syéna  (l’épervier).  » 


Traduction  de  Kuhn 

C’est  Indra  qui  parle  : 

« J’étais  encore  dans  la  matrice  que  je  connaissais  déjà  bien 
toutes  les  naissances  de  ces  dieux.  Cent  forteresses  d’airain  me 
tenaient  enfermé;  pourtant  je  me  suis  envolé  avec  impétuosité 
sous  la  forme  d’un  faucon.  » 

Traduction  de  Grass^nann 

L’aigle  divin:  — « Comme  j’étais  encore  dans  la  matrice,  j’ai 
connu  dès  lors  toutes  ces  races  divines;  cent  citadelles  bardées 
de  fer  me  protégeaient;  puis,  moi  l’aigle,  je  me  suis  envolé 
d’une  aile  rapide.  » 
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Traduction  de  M.  Ludicig^ 

C’est  le  Soma  qui  parle  ; 

« Quand  j’étais  encore  dans  la  matrice,  j’ai  acquis  la  connais- 
sance de  toutes  ces  races  de  dieux.  Cent  forteresses  d’airain  me 
retenaient  prisonnier;  puis  je  me  suis  envolé  avec  rapidité  sous 
la  forme  d’un  faucon  » 

Traduction  de  M.  Roth 

C’est  le  Soma  qui  parle  : 

« Dans  ma  captivité,  j’ai  éprouvé  le  pressentiment  du  voisinage 
de  toutes  les  troupes  de  nos  divinités.  Cent  murs  d’airain  me 
retenaient  quand  l’aigle  est  venu  brusquement  s’abattre  sur 
moi.  » 

Au  4*=  pâda,  M.  Roth  pour  mettre  le  texte  d’accord  avec  l’idée 
préconçue  qu’il  avait  du  sens  à lui  donner,  a corrigé  nir 
adîyam  en  nir  adiyat. 

Bergaigne  a montré  d’une  manière  généralement  très  juste  et 
très  pénétrante  comment  cette  correction  était  inutile  et  s’alliait 
à une  intelligence  défectueuse  de  l’ensemble  du  vers. 


Traduction  de  Bergaigne 

Soma  (ou  Agni)  : « Etant  encore  dans  la  matrice,  j’ai  connu 
parfaitement  toutes  les  naissances  des  dieux  (c’est-à-dire,  avant 
d’être  né  je  savais  déjà  comment  tous  les  dieux  sont  nés).  » 
Soma:  «Cent  forteresses  d’airain  me  retenaient  prisonnier  ; 
alors  je  suis  sorti  d’un  vol  rapide  sous  la  forme  d’un  aigle.  » 

Au  premier  hémistiche,  c’est  Agni  qui  semble  parler;  au  second, 
c’est  Soma  certainement  qui  est  en  scène.  La  raison  de  l’hésita - 


‘ Cf.  l'ouvrage  du  même  savant,  Ueber  Méthode,  etc.,  p.  64,  seq. 

2 Gomme  c'est  un  faucon  qui  l’emporte,  le  sema  peut  dire  qu'il  s'enfuit  avec  la 
rapidité  du  faucon. 
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tion  qu’on  peut  éprouver  en  ce  qui  regarde  Agni  résulte  du  fait 
que  les  formules  mythiques  dont  il  est  l’objet  peuvent  toutes  se 
trouver  appliquées,  au  moins  accidentellement,  à Soma.  Ber- 
gaigne,  après  cette  constatation  et  celle  du  désaccord  des  inter- 
prètes sur  le  personnage  mythique  dont  il  s’agit  réellement, 
ajoute  : « Qu’importe  ce  personnage  pour  le  sens  de  la  formule 
elle-même  (celle  où  il  s’agit  du  foetus  qui  connaît  la  naissance 
des  dieux  au  1^*'  hémistiche)?  » Il  importe  beaucoup,  au  con- 
traire, de  le  déterminer  au  point  de  vue  du  sens  même  du  vers  1 
et  de  celui  de  l’hymne  entier,  et  c’est  précisément  parce  que  l’in- 
terprétation de  l’indianiste  français  ne  tranche  pas  nettement  la 
question  qu’il  y a tout  lieu  de  la  croire  inexacte. 

Traduction  de  M.  Koulikovski. 

Le  Soma.  — « En  étant  dans  le  sein  (de  ma  mère)  j’ai  connu 
toutes  les  générations  de  ces  dieux.  Cent  bourgs  d’airain  me 
gardaient,  mais  je  m’envolai  vite  (comme)  faucon  ». 


Traduction  de  M.  Pischel. 

Pâdas  1-3.  — Indra  ; « Quand  j’étais  encore  dans  la  ma- 
trice, je  connaissais  bien  toutes  les  espèces  de  dieux  qui  sont  ici, 
(et  c’est  pourquoi)  cent  citadelles  d’airain  servaient  à me  pro- 
téger. » 

Pâda  4.  — L’aigle  : « Moi  l’aigle  je  me  suis  envolé  d’ici 
avec  le  rapide  (Indra)  ». 

M.  Pischel  appuie  sa  traduction  sur  des  indications  emprun- 
tées au  mais  c’est  une  méthode  qui  ne  sau- 

rait qu’égarer  : les  hymnes  peuvent  servir  à l’explication  des 
mythes  dont  il  est  question  dans  cet  ouvrage,  qui  leur  est  très 
postérieur,  sans  que  l’inverse  soit  vrai. 
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Traduction  de  M.  Ilülebrandt. 

Le  Soma  ; « J’étais  encore  dans  la  matrice  que  je  connaissais 
toutes  les  races  des  dieux  ; cent  forteresses  d’airain  me  gar  ■ 
daient.  Là  un  aigle  arriva  à tire  d’aile'.  » 

2 

nà  ghâ  sà  màm  ài)a  jùsam  jahhârâ- 
hhïm  âsa  tv:àksasâ  vîryéiia, 
îrmâ  pûramdhir  ajahâd  àrâtîr 
idà  vâlâh  alarac  chüçuvânah 

« Il  ne  m’a  pas  emporté  pour  (en  faire  sa)  proie  ; j’ai  eu  le 
dessus  par  la  vigueur  et  l’héro'isme  (le  soma  énergique,  source 
de  force  et  de  vaillance).  — La  rapide  (?)  oblation  a laissé  en 
arrière  les  absences  d’oblation,  ou  bien  il  (Indra-Agni)  pre- 
nant des  forces  a traversé  les  airs.  » 

1.  — D’après  Bergaigne,  le  soma  continuerait  de  parler.  Il 
lui  fait  dire  : « Ce  n’est  pas  lui  (l’aigle)  qui  m’a  emporté  à sa 
guise.  » — Mais  il  est  évident  qu’il  s’agit  du  soma  transformé 
en  deva  ou  en  Indra-Agni,  — Pour  M.  Pischel  comme  pour 
Bergaigne,  le  premier  hémistiche  est  un  discours  du  soma,  mais 
là  s’arrête  leur  accord.  « Il  (l’aigle)  ne  m’a  pas  emporté  », 
traduit  M.  Pischel,  « malgré  la  volonté  (d’Indra),  car  il  (Indra) 
lui  était  supérieur  en  habileté  et  en  force.  » — Je  ne  m’attar- 
derai pas  à montrer  tout  ce  qu’il  y a de  fantaisie  dans  cette 
interprétation. 

3-4.  — Le  mot  îrmci  a été  très  diversement  interprété.  J’y 
vois  pour  ma  part,  un  adjectif  dérivé  de  la  rac.  ir  « s’agiter  » 
employé  substantivement  et  apposé  à puraradhis  : « l’active, 
la  rapide  (libation),  la  Puramdhi,  etc.  » 

* L’auteur  substitue  adîyat  à adîj/am,  sous  prétexte  que  le  mot  suivant  (quoiqu’il 
appartienne  à un  autre  vers)  commence  par  un  n d’où  le  samdhi  adîyan,  facile- 
ment transformé  en  adîyam  ! 
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Pour  l’expression  àrâtîs  (cf.  iv,  20,  7).  Les  vents 

que  traverse  le  soma  personnifié  dont  les  forces  s’accroissent 
(4®  pâda)  désignent  métaphoriquement  les  obstacles  dont 
triomphe  la  libation  du  moment  où  elle  est  versée. 

3 

àva  yàc  chyenô  dsvamd  àdha  dyàr 
vi  ydd  yddi  vdla  ûhûh  pûramdhim, 
srjdd  ydd  asmà  dva  ha  ksipdj  j y dm 
krçdnur  dstâ  mdnasâ  bhuranydn 

a Quand  l’aigle  poussa  des  cris  du  jour  (du  ciel)  ou  bien 
quand  ils  envoyèrent  d’ici  bas  l’oblation,  (ou)  quand  elle  coula 
pour  lui,  l’archer  Krçânu  s’agitant  par  l’efifet  du  manas  lança 
d’en  haut  sa  flèche.  » 

Ce  vers  commence  par  une  série  de  phrases  subordonnées  à 
une  proposition  principale  qui  se  trouve  au  deuxième  hémi- 
stiche, et  déjà  à cet  égard  je  suis  en  désaccord  avec  Bergaigne 
disposé  à sous-entendre  au  3®  pâda  un  quatrième  ydd  avec 
ksipdt  et  à chercher  la  proposition  principale  au  vers  suivant, 
ce  qui  serait  absolument  anormal. 

1.  — L’aigle,  personnification  du  soma  qui  s’élève  des  liba- 
tions non  enflammées,  poussedes  cris  (allusion  aux  crépitements), 
du  ciel,  c’est-à-dire  de  la  partie  supérieure  des  libations,  là  où 
s’efiectue  la  jonction  de  prthim  avec  dyaüs  ~ Agni;  cf.  les 
remarques  qui  ont  été  faites  sur  l’expression  : divô  amüsmâd 
uttarüd  du  vers  iv,  26,  6,  et  la  formule  : sânum  upamad  iva 
dyôh{Yi,  67,  6)  appliquée  au  courant  des  libations  qui  jaillit  en 
quelque  sorte  de  leur  surface  incandescente.  — Bergaigne  tra- 
duit : « Soit  que  l’aigle  ait  poussé  un  cri  de  là  haut.  » 

2.  — La  comparaison  de  ce  pâda  avec  le  vers  iv,  26, 7,  montre 
que  le  sujet  sous-entendu  de  ûhûh  est  dratâyas  ou  muras.  Les 
absences  de  dons  ont  cessé  et,  par  là,  ont  laissé  partir,  ont  en- 
voyé, expédié,  la  Puramdhi,  désignation  métaphorique  ou  plutôt 
périphrastique  de  l’aigle-soma.  — Bergaigne,  sans  tenir  compte 
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de  la  coupe  des  pâdas,  construit  dyôs  avec  ûhüs  et  traduit  : 
« Soit  qu’on  ait  emporté  Puramdhi  du  ciel  ou  d’ici  bas  ».  L’alter- 
native qu’il  suppose  et  d'après  laquelle  il  y aurait  une  Puraindhi 
céleste  et  une  Puraindlii  terrestre  ‘ lui  semble  trouver  sa  con- 
firmation au  vers  ix,  90,  4,  où  dit-il,  « soma  est  prié  d’ame- 
ner en  coulant  les  deux  Puramdliis.  » Le  texte  est  : samîcînéâ 
pavasvâ  pùramdhî  et  signifie  réellement  : « allume  les  deux 
Puramdliis  qui  vont  ensemble  »,  c’est-à-dire  celle  qui  est  allu- 
mée et  celle  qui  ne  l’est  pas.  Autrement  dit,  le  couple  des  deux 
Puramdhis  n’est  qu’un  autre  nom  de  celui  de  dyuvâprthiv'ï,  etc.L 

3.-4.  — L’archer  Krçànu^  est  certainement  un  doublet  d’Indra 
armé  du  vajra  ou  d’Agni  distingué  de  sa  flamme  considérée 
comme  une  arme  dont  il  se  sert  pour  percer  la  libation,  ou  les 
personnifications  qui  la  représentent,  avant  qu’elle  ne  soit  allu- 
mée. Tout  naturellement,  il  lance  sa  flèche  contre  l’aigle-soma. 
Ilest  vrai  qu’on  traduit  couramment /ycT,  auquel  on  compare  le 
grec  (iiôç  « arc  »,  par  « corde  d’arc  ».  Le  sens  de  « trait  » me 
paraît  convenir  au  contraire  à tous  les  passages  védiques  où  ce 
mot  est  employé  ; voir  tout  particulièrement  x,  51,  6,  ksepnàr 
avije  jyûyâh. 

Au  3®  pâda,  srjàt,  dont  le  sujet  sous-entendu  est  le  soma  que 
figure  l’aigle  au  1"  pâda  et  Puramdhi  au  2«,  est  à rapprocher 
de  asarji  au  vers  iv,  26,  5,  dont  la  construction  (yàdi.  . . 
àtah...)  a beaucoup  de  rapports  d’ailleurs  avec  celle  de  notre 
vers.  — Au  4®  pâda,  l’expression  mànasâ  bhuranyân  trouve 
son  explication  au  vers  ix,  77,  2,  qu’il  importe  du  reste  à tous 
égards  de  rapprocher  de  celui  que  nous  expliquons.  Ce  vers  est 
ainsi  conçu  : 


* En  réalité,  l'alternative  est  entre  les  deux  propositions  du  premier  hémistiche, 
et  non  pas  entre  différents  régimes  de  ühüs,  au  2®  pâda. 

2 « M.  Roth  déclare  qu'il  ne  peut  trouver  aucun  sens  au  second  pâda,  tel  qu'il 
nous  a été  conservé  ; ydd  yàdi  lui  parait  inadmissible.  Il  propose  donc,  en  sup- 
primant l'accent  de  vt  de  lire  viyad  et  de  traduire  : « Quand  on  aida  le  hardi 
a s'échapper  dans  le  libre  espace.  » (Berg.  Rel.  véd.,  III,  32ü). 

3 Le  mot  krçânu  est  très  probablement  un  dérivé  des  racines  kars-krs,  klcç- 
kliç,  « déchirer,  blesser  ».  — Ct'.  le  Kersâni  des  textes  avestiques.  Aussi  est-il  très 
douteux  qu’il  faille  y voir  avec  M.  J.  Darmesteter  un  nom  d’Alexandre -le-Grand. 
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sà  pûrvyàh  pavate  yàm  divàs  pari 
çyenô  mathùyùd  isitàs  tirô  ràjah, 
sà  màdhva  a yurate  vévijâna  it 
krçCinor  dstiir  mànasàha  bibhyüsâ 

« Celui  (le  soma)  qui  est  au-dessus  s’allume  autour  du  jour 
(Agni),  lui  qu’a  agité  l’aigle  qui  s’est  élancé  à travers  le  sombre 
(la  libation  non  allumée)*.  Celui-là  (l’aigle)  s’empare  des  douces 
liqueurs  en  s’éloignant  à la  hâte  par  l’effet  du  manas  qui  redoute 
l’archer  Krçâuu.  » 

Le  mànas  qui  excite  d’un  côté  la  colère  ou  l’ardeur  de  Krçânu, 
de  l’autre  la  crainte  de  l’aigle  porteur  du  soma  ne  diffère  pas  du 
soma  même  dont  tous  les  deux  sont  censés  s’être  abreuvés.  Il  est 
leur  mànas  ou  leur  pensée,  si  l’on  se  place  à leur  point  de  vue, 
parce  qu’il  agite  leurs  esprits  ou  plutôt  se  confond  avec  les  sen- 
timents que  le  poète  leur  prête.  D’autre  part,  le  soma  reçoit  le 
nom  de  n^ànas,  abstraction  faite  de  toute  considération  extérieure, 
parce  qu’il  est  une  pensée,  ou  qu’il  a une  pensée,  qu’il  mani- 
festera par  ses  crépitements  une  fois  allumé. 


4 

rjipyà  îm  indrâvaio  nà  bhujyüm 
çyenô  jabhâra  brhalô  àdhi  snôh, 
antàh  patat  patalry  àsya  parnàm 
àdha  yCimani  pràsiiasya  tàd  vèh 

« L’aigle  rapide  l’a  enlevé  (le  soma)  d’au-dessus  du  grand 
courant,  comme  il  a enlevé  Bhujyu  du  (flot)  puissant  (des  liba- 
tions). Ce  qui  s’agite  en  volant  à l’intérieur  (du  soma)  est  l’aile 
de  cet  oiseau,  puis  cela  (cette  aile)  est  dans  le  véhicule  (ou  la  voie 
suivie  par  lui)  quand  il  s’envole.  » 

De  même  que  le  vers  précédent  présente  de  nombreuses  ana- 


1 Ici,  comme  aux  hymnes  iv,  26  et  27,  l’aigle  personnifie  le  soma  qui  prend 
son  envolée  en  s'allumant,  sans  que  le  poète  cesse  de  considérer  en  même  temps  le 
soma  rée.. 
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logies  de  sens  et  de  forme  avec  le  vers  iv,  26,  5,  celui-ci,  au 
premier  hémistiche,  peut  être  considéré  comme  une  autre  rédac- 
tion de  IV,  26,  6. 

1.-2.  — Je  suis  d’accord  avec  Bergaigne  pour  considérer 
(probablement  « celui  qui  consiste  en  nourriture)  ou  qui 
nourrit  «comme  unepersonnification  du  soma.  En  général,  Bhujyu 
est  tiré  des  eaux  (du  sactifice)  par  des  oiseaux  (les  flammes  du 
soma  allumé)  que  les  Açvins  emploient  à cet  effet  (cf.  surtout  i, 
117,  14  et  VI,  62,  6).  L’aigle  remplit  tout  à la  fois  le  rôle  des 
oiseaux  et  des  Açvins  ; il  a enluvé  le  soma  comme  il  a enlevé 
Bhujyu.  En  ce  qui  regarde  le  soma,  il  le  prend  au-dessus  du  grand 
courant  des  libations  (cf.  iv,  26,  6,  dàdamâno  ahçum  paravà- 
tah. . . sômam . . . divô  amuhnâd  ultarâd  ârfuyaj;  relativement  à 
Bhujyu,  le  mot  indrâvalas  doit  être  un  ablatif  construit  paral- 
lèlement à snôh  et  qui  ne  peut  que  désigner  le  lieu  d’où  il  a été 
tiré,  à savoir  le  flot  ou  l’océan  des  libations  qui  est  indrâvai  au 
sens  étymologique  du  mot,  c’est-à-dire  pourvu  d’ardeur,  de 
force,  etc.  — Bergaigne,  qui  voyait  dans  snû  un  mot  désignant 
la  surface  du  ciel,  traduit:  « L’aigle  a apporté  Bhujyu,  c’est- 
à-dire  le  soma  ainsi  nommé  du  haut  du  ciel  comme  il  apporte  les 
compagnons  d’Indra  {indrâvatas  considéré  comme  un  accusatif 
pluriel),  c’est-à-dire  les  Maruts  ou  plus  généralement  les  dieux.  » 
— MM.  Roth  et  Grassmann  lisent  indrâvantas.  M.  Ludwig  pro- 
pose de  son  côté  indrâvatos^ . Voir  d’ailleurs  Bergaigne  (^oc. 
cil.)  sur  le  sens  qu’ils  tirent  de  l’hémistiche  ainsi  corrigé  et  les 
critiques  qu’encourt  leur  interprétation. 

Enfin  M.  Pischel  ( Eef?.  Stud.)  fait  àe  indrâ'catas,  et  je  l’ai 
suivi  en  ceci,  un  ablatif  singulier,  régime  de  jahliàra  ; seule  - 
ment  il  croit  (à  tort,  à mon  avis)  que  c’est  une  épithète  du  ciel. 

3.-4.  — Le  bouillonnement  de  la  libation  non  encore  trans- 
formée en  flammes  par  l’effet  du  feu  qui  la  surmonte  est  comparé 
à l’aile  de  l’aigle  qui  s’agiterait  au  dedans  d’elle.  Puis  cette  aile 
est  représentée  comme  attachée  au  char  de  l’oiseau  qui  s’envole 

* Ou  aussi  maintenant,  paravâto;  voir  Ueber  Méthode,  p,  66. 


308 


LE  RIG-VEDA  ET  LES  ORIGINES 


et  qui  figure  les  flammes  de  la  libation.  Pràsitasya  au  4®pâda 
(cf.  pràsiti  pour  le  sens)  fait  antithèse  à antàs  au  3®  pâda  : 
l’aigle  avec  son  aile  (ou  ses  ailes)  est  au  dedans  (des  libations), 
puis  il  s’envole  au  dehors,  au  loin.  — Bergaigne  traduit  : 
« L’aile  de  cet  oiseau  parcourant  sa  route  a volé  entre  (le  ciel 
et  la  terre).  »Ge  qui  précède  suffit,  je  crois,  à la  critique  de  cette 
interprétation. 

5 

àdha  çoetdm  halàçam  gôbhir  aldàm 
âpipyânàm  rnaghàvâ  ç.ukràm  àndhah, 
adhvaryùbhih  pràyatam  màdhvo  àgram 
mdro  màdâya  pràti  dhat  pibadhyai 
çüro  màdâya  pràti  dhat  pibadhyai 

« Puis  le  généreux  Indra,  le  héros,  établit  pour  la  liqueur  du 
sacrifice,  afin  de  (pouvoir)  la  boire,  une  cruche  brillante  arrosée 
par  (le  lait  des)  vaches,  un  liquide  (?)  enflammé  qui  se  développe, 
une  pointe  issue  du  doux  que  lui  offrent  les  sacrificateurs.  » 

1 et  4.  — Indra  établit  pour  boire  le  soma  une  cruche  brillante 
ointe  de  lait  qui  n’est  autre  que  la  flamme  sur  laquelle  on  verse 
la  libation  assimilée  à une  cruche  qui  sert  de  réceptacle  à 
celle-ci;  cf.  ix,  96,  22  : aktô  gôbhih  (le  soma  arrosé  par  le  lait, 
c’est-à-dire  consistant  en  lait  ou  en  liquides  nutritifs  analogues) 
halàçâh  à viveça. 

2.  — Indication  d’une  autre  forme  de  la  flamme  qu’lndra  fait 
naître  pour  le  màda,  c’est-à-dire  qu’il  développe  en  lui  : un 
à.ndhas  allumé  ou  brillant  qui  prend  de  l’extension.  Mais  que 
faut-il  entendre  au  juste  par  àndhas,  si  souvent  rapproché  de 
màda  « liqueur  » et  de  verbes  ayant  le  sens  de  boire?  Doit-on  y 
attacher  comme  on  l’a  cru,  le  sens  de  plante  et,  en  particulier, 
celle  d’où  on  tirait  le  soma  (cf.  àsadhi)^.  11  est  permis  de  conjec- 
turer que  ce  mot  doit  être  un  synonyme  de  tàmas,rajàs,  etc., 
et  désignait  la  libation  considérée  comme  obscure  (cf.  andhà  et 
les  trois  passages  i,  62,  5 ; i,  94,  7 et  vu,  88,2,  où  Grassmann 
attribue  à àndhas  le  sens  d’obscurité). 
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3.  — Troisième  forme  de  la  flamme  développée  par  Indra 
(identique  d’ailleurs  à lui-même)  : la  pointe  du  feu  (cf.  le  vajra) 
venant  du  doux  soma  (mâdhvas,  ablatif)  et  offerte,  présentée, 
portée  en  avant,  tendue  par  les  sacrificateurs,  c’est-à  dire  les 
somas  qui  font  Toblation  du  sacrifice  puisqu’ils  la  constituent.  — 
En  résumé,  le  texte  du  2®  pàdas  et  du  3®  est  en  quelque  sorte 
formé  d’appositions  au  sens  exprimé  par  le  texte  du  pàda  1 et  en 
particulier  par  le  mot  kaldça  qui,  lui  seul,  est  en  rapport 
logique  direct  avec  le  sens  des  pâdas  4 et  5. 

En  dehors  du  paragraphe  du  troisième  volume  de  la  Reli- 
gion védique  où  Bergaigne  a interprété,  contradictoirement  à 
MM.  Roth,  Grassmann  et  Ludwig,  l’hymne  iv,  27,  il  a touché 
encore  au  mythe  de  la  descente  du  soma  au  tome  I,  p.  173-174, 
et  au  tome  II,  p.  247-248,  du  même  ouvrage.  Ce  qui  précède 
me  dispense  de  le  suivre  dans  ces  exposés  où,  à part  les  textes 
que  nous  venons  de  voir,  l’auteur  ne  trouve  guère  d’appui  pour 
sa  théorie  qu’au  vers  viii,  89,  8,  duquel  il  résulterait  que  « c’est 
dans  le  ciel  que  l’oiseau  lui- même  s’est  fait  Téchanson  d’Indra.  » 

Voici  ce  vers  dont  le  sens  réel  est  bien  différent  sur  le  point 
qui  nous  intéresse  de  celui  qu’y  voyait  Bergaigne  : 

mànojavâ  àyamâna 
ciycistm  atarat  puram, 
divam  siiparnù  galvciya 
sômam  vajina  âbharat 

« L’oiseau  s’en  allant  avec  une  vitesse  qu’il  tenait  du  mànas 
(cf.  ci-dessus,  p.  306)  a franchi  la  nourriture  (ou  la  citadelle) 
d’aira'n  ; il  a apporté  le  soma  au  porteur  de  vmjra  (Indra)  pour 
qu’il  (le  soma)  aille  au  ciel  (c’est-à-dire  dans  Agni,  ou  sim- 
plement, pour  qu’il  passe  dans  la  lumière,  dans  le  jour,  qu’il 
devienne  brillant,  qu’il  s’enflamme).  » 

Nous  en  tirerons  une  conclusion  que  suggèrent  tous  les 
aspects  sous  lesquels  on  peut  examiner  le  contenu  des  hymnes, 
si  l’on  prend  soin  de  rendre  préalablement  aux  mots  impor- 
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tants  leur  sens  véritable,  c’est  que  les  sacrificateurs  védiques 
n’avaient  pas  encore  l’imagination  hantée  par  des  mythes.  Ils 
étaient  positivistes  par  absence  de  facultés  idéalistes  et,  de  même 
que  tous  les  mots  de  leur  langue  n’avaient  qu’un  sens  concret, 
toutes  leurs  idées  religieuses  ne  reposaient  guère  jusque  là  que 
sur  les  impressions  matérielles  provoquées  en  eux  par  le  jeu 
respectif  des  éléments  du  sacrifice. 

Quant  à la  question  de  savoir  si,  à l’origine,  l’institution 
même  du  sacrifice  n’impliquait  pas  un  idéal,  je  me  réserve  de 
la  traiter  plus  tard  et  de  montrer  comment  la  solution  qu’elle 
comporte  est  conciliable  avec  le  caractère  essentiellement  posi- 
tif des  hymnes. 


APPENDICE 


LE  MYTHE  DE  ROHITA 

TRADUCTION  RAISONNEE  DU  TREIZIEME  LIVRE  DE  l’aTHARVA-VÉDA 


Eu  reprenant,  après  M.  V.  Henry,  la  traduction  du  treizième 
livre  de  V Atharva-Véda  ‘ dans  le  dessein  de  permettre  la  com- 
paraison de  ma  méthode  avec  la  sienne  et  de  faire  en  sorte  qu’on 
puisse  juger  entre  elles  d’après  les  résultats,  mon  premier  soin 
sera  de  fournir  quelques  indications  sur  l’histoire  du  mythe 
auquel  les  hymnes  de  ce  livre  sont  consacrés.  D’après  M.  Henry 
(Préface,  viii),  « le  dieu  Rohita,  incarnation  évidente  du  soleil, 
avec  son  épouse  Rohinî,  qui  sans  doute  représente  l’aurore, 
n’apparaît  guère  que  dans  ce  livre  même  et  parfois  çà  et  là  dans 
la  littérature  postérieure.  « Ainsi  le  dieu  Rohita  et  le  couple 
Rohita -Rohinî,  ajoute -t-il  plus  loin,  sont  inconnus  au  Rig- 
Véda.  » 

Ces  assertions  sont  des  plus  contestables  ; pour  en  admettre 
l’exactitude,  il  faut  supposer,  entre  le  rôhita  « vraiment  nom 
propre  » dans  YAtharva,  et  le  rohita  « simple  épithète,  dési- 
gnant un  attribut,  suggérant  toujours  un  nom  sous-  entendu  » du 
Rig~Véda,  une  différence  d’origine  et  de  nature  d’autant  moins 
justifiée  a priori  qu’un  des  procédés  les  plus  fréquents  et  les 


* Les  Hymnes  Rohitas,  — Livre  XIII  de  V Atharva-Véda,  traduit  et  com- 
menté par  V.  Henry  (1891).  — Les  trois  premiers  hymnes  de  ce  livre  avaient  déjà 
été  tiaduils  par  M.  Ludwig  au  t III,  p.  536-514,  de  son  grand  ouvrage  sur  le 
Rig-  Véda. 
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plus  sûrs  de  l’évolution  mythique  dans  les  Védas  consiste  préci  - 
sèment  dans  l’élévation  au  rang  de  désignation  divine,  ou  de  nom 
propre  d’un  dieu,  d’une  épithète  qualifiant  d’abord  purement  et 
simplement  l’antécédent  de  ce  dieu  h Aussi,  ne  disjoindrai -je  pas 
les  deux  Rohitas,  dans  la  persuasion  où  je  suis  que  la  meilleure 
méthode  pour  fixer  la  nature  du  second  est  de  commencer  par 
étudier  celle  du  premier. 


ROHITA,  ROHIT  ET  ROHINÎ  DANS  LE  RIG-VED.V 

Aux  vers  r,  39,  6,  et  viii,  7,  28,  lepràsti  (?)  rùhita  traîne  le 
char  auquel  sont  attelées  les  pj-satîs,  ou  les  vaches  laitières,  qui 
personnifient  les  libations.  Le  rouge  y personnifie  donc  à son 
tour  le  cheval-Agni  dont  les  flammes  traînent  ou  portent  les 
eaux  du  sacrifice. 

Aux  vers  viii,  3,  22  et  24,  le  (cheval)  rôhita  est  un  don  de 
Pàkasthâman,  « celui  qui  a son  séjour  dans  la  (nourriture) 
cuite  »,  personnification  du  soma  qui  est  le  nourricier  fj/wyaj 
du  cheval  en  question.  Ici  encore  il  s’agit  de  la  libation  enflam- 
mée ou  d’Agni. 

Au  vers  v,  36,  6,  Çrutâratha,  « celui  dont  le  char  se  fait 
entendre  »,  c'est-à-dire  Agni  en  tant  que  forme  du  soma  en- 
flammé, a manifesté  les  deux  (chevaux)  rouges  qui  possèdent  le 
vâja  (vâjinau)  ou  la  nourriture  du  sacrifice,  la  libation.  Tou- 
jours le  même  symbole,  — les  chevaux  rouges,  ou  les  flammes 
d’Agni,  distingués  de  lui-mêfne  sont  au  nombre  de  deux,  à 
cause  du  char  dont  ils  forment  l’attelage 

Explication  analogue  pour  les  deux  rohitas  du  vers  vin,  57, 
15,  — les  deux  coursiers  (dtyâ)  rohitas  arrosés  de  ghrtd  du 
vers  IV,  2,  3,  — les  deux  rohitas  du  vers  x,  60,  6,  — les  deux 
rohitas  rouges  (arusu)  excités  par  le  vent  (vcllajûtà)  qu’Agni 
il  la  voix  de  taureau  attelle  à son  char,  du  vers  i,  94, 10,  les- 

1 Le  sens  propre  de  rôhita  est  « rouge  »,  substantivement  « le  rouge  »;  rohït 
le  même  sens  et  rôhinî  est  le  féminin  correspondant  à l’un  et  à l’autre 
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quels  sont  évidemment  les  mêmes  que  les  deux  rohitas  rouges 
(arunà)  attelés  par  le  vent  (vôyû)  au  vers  i,  134,  3,  — les  deux 
rohitas  bruns  (çyâvâ)  ou  rouges  (arusfi)  du  char  d’Agni  au 
vers  II,  10,  2,  — les  deux  rohitas  du  sacrifice,  baignés  de 
ghrtà  qu’Agni  est  prié  d’atteler  à son  char,  vers  iii,  6,  6,  — les 
deux  rohitas  que  (les  prêtres)  attellent  au  sacrificateur  au  large 
éclat  qui  reçoit  de  nombreuses  libations  (purumîlhmja), 
c’est-à-dire  à Agni. 

Au  vers  iv,  6,  9,  les  chevaux  d’Agni  (au  pluriel  cette  fois  — , 
ses  flammes)  sont  les  rohitas  baignés  de  ghrtà,  rapides,  etc. 

L’emploi  significatif  de  rôhüa  dans  ces  différents  passages  a 
pour  équivalent  celui  de  rohit  dans  plusieurs  autres. 

Aux  vers  i,  45,  2 ; iv,  i,  8 ; vm,  43,  16  ; x,  7,  4,  et  x,  98,  9, 
Agni  est  appelé  rohidaçva,  « celui  qui  a des  chevaux  rouges.  » 

Aux  vers  i,  14,  12,  et  vu,  42,  2,  le  sacrifiant  prie  Agni  d’at- 
teler ses  chevaux  rouges,  dans  le  premier  à son  char,  dans  le 
second  au  soma  (sulé),  ce  qui  montre  d’une  manière  aussi 
précise  que  possible  de  quels  chevaux  il  s’agit. 

Même  prière  est  adressée,  vers  v,  56,  6,  aux  Maruts,  dont 
les  chevaux  rouges  sont  aussi  les  flammes  du  sacrifice. 

Dans  un  seul  passage,  vers  i,  100,  16,  le  rohit  est  le  cheval 
d’Indra 

Le  féminin  rôhinî  s’emploie,  d’après  l’analogie  des  masculins 
rôhüa  et  rohit,  à la  désignation  des  flammes  du  sacrifice.  C’est 
ainsi  qu’au  vers  i,  62,  9,  le  poète  s'adressant  à Indra  lui  dit  qu’il 
a placé  le  pakvà,  ou  le  lait  cuit,  dans  les  (mamelles)  crues,  et 
le  lait  brillant  dans  les  noires  (devenues)  rouges  ; ce  qui  signifie 
qu’il  a enflammé  les  liqueurs  du  sacrifice.  Les  mamelles  crues 
sont  les  réceptacles  de  la  libation  avant  qu’ils  n’aient  reçu  le 
pakvà  = ghrtà,  de  même  que  les  noires  sont  les  flammes  encore 
absentes  qui  doivent  s’en  élever  et  qui  apparaîtront  ou  devien- 
dront rouges  par  la  combustion  du  pakvà. 

La  même  figure  revient  au  vers  vjii,  82,  13,  dans  lequel  on 
dit  à Indra  qu’il  a placé  le  lait  brillant  dans  les  noires  qui  sont 
rouges. 
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On  peut  conclure  avec  certitude  de  ces  différents  passages  que 
dans  le  Rig-Véda,  le  y^ohidaçva,  le  rôhüa  dçva  ou  le  rôhita 
tout  court,  est  le  symbole  de  la  flamme  d’Agni  distinguée  de  lui- 
même,  c’est-à-dire  un  aller  ego  d’Agni  considéré  comme  la 
libation  enflammée. 

C’est  dans  un  sens  identique  que  nous  retrouvons  les  mots 
rôhita  et  rùhinî  employés  dans  V Atharva,  hymne  T,  22.  Cet 
hymne  dont  le  sens  primitif,  comme  il  est  presque  toujours 
arrivé,  a été  complètement  oublié  à l’époque  brâhmanique  et  où 
l’on  a vu  une  conjuration  contre  la  jaunisse,  s’adresse  en  réalité 
à Agni  et  concerne  exclusivement  le  sacrifice. 

Au  vers  1,  l’éclat  (harimd)  du  cœur  d’Agni  est  invité  à s’élever 
vers  le  soleil  ; quant  à lui,  il  doit  se  souffler  (c’est-à-dire  faire 
en  sorte  de  s’allumer)  avec  l’éclat  du  bœuf  rouge  (rôhüa). 
L’éclat  du  bœuf  rouge  (ou  de  la  libation  enflammée)  l’allumera 
comme  s’il  se  soufflait  avec  lui. 

Au  vers  2,  premier  hémistiche,  formule  analogue  : on  dit 
à Agni  qu’il  s’allume  avec  de  rouges  éclats  pour  vivre  long- 
temps. 

Le  deuxième  hémistiche,  dont  le  premier  pâda  est  emprunté 
au  Rig-Véda  (x,  137,  5),  présente  une  difficulté  sur  le  sens  de 
àharita,  mais  qui  n’est  pas  de  nature  à modifier  l’interprétation 
de  ce  qui  précède. 

Au  vers  iri,  Agni  s’allume  (et  par  là  revêt  leur  éclat  et  leur 
force)  avec  les  divinités  rouges,  les  vaches  rouges  (rôhinî),  — 
c’est-à-dire,  comme  précédemment,  les  libations  enflammées*. 

Le  Rôhita  du  treizième  livre  de  V Atharva  ne  diffère  du  précé- 
dent qu’en  ce  que  sa  personnalité  a pris  un  caractère  tout  à fait 
indépendant  : ce  n’est  plus  le  cheval  rouge  d’Agni,  mais  le  Rouge, 
changement  d’ailleurs  tout  de  style  et  qui  n’intéresse  pas  les  idées 
issues  de  la  conception  originelle  d’après  laquelle  ce  cheval 
rouge  estle  résultat  d’une  métaphore  appliquée  à la  flamme  du 

‘ Je  continue  à traduire  sans  hésiter,  en  m'appuyant  sur  l’étymologie  et  sur  les 
nécessités  du  contexte,  devatyâ  pour  devatyâs,  pluriel  de  devatyâ,  fèra.,  par 
« divinités  ». 
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sacrifice  servant  de  véhicule  à la  libation.  Ces  idées,  nous  allons 
les  retrouver  dans  les  hymnes  de  VAlharoa,  et  il  ne  suffira  pas, 
pour  que  nous  hésitions  à les  y reconnaître,  de  voir  Rohita 
appelé  expressément  le  Soleil  (stirya),  ou  comparé  à l’astre  de 
ce  nom.  La  rhétorique  védique  nous  a trop  habitués  à la  valeur 
réelle  de  ces  identifications  de  pure  forme  pour  que  nous  en 
soyons  dupes,  et  que  nous  nous  laissions  glisser  par  là  dans  une 
erreur  semblable  à celle  dont  la  mythologie  indo-européenne  tout 
entière  est  issue. 


Hymne  XIII,  1 de  l’ Atharva- Véda 
1 

udèhi  râjin  yô  apsv  àntàr 
idàm  ràUràm  prà  viça  sûnrtâval, 
yô  rôhito  viçvam  idàm  jajîina 
sà  Ivâ  râstraya  sûhhrtam  hibharhi. 

« Elève-toi,  ô possesseur  du  vdja,  toi  qui  es  dans  les  eaux  ; 
pénètre  cette  direction  qui  est  riche  en  libations.  Que  Rohita  qui 
a engendré  tout  ce  (sacrifice)  t’apporte  bien  porté  à la  direc- 
tion. » 

Il  faut  se  représenter  le  sacrificateur  devant  l’autel  et  s’adres- 
sant aux  éléments  (ou  aux  divinités)  du  sacrifice. 

Pâda  1.  — Vâjin,  M.  Henry  ; « conquérant  du  butin  ».  Et 
en  note  : « Il  ne  peut  être,  dans  l’acception  naturaliste,  que  le 
soleil  couché.  » — Le  vàjih  est  celui  qui  a le  vùja,  c’est- 
à-dire  la  nourriture  (la  fortifiante)  en  quoi  consiste  la  libation  ou 
les  eaux  dont  parle  le  texte.  En  d’autres  termes,  c’est  Agni 
naissant  invoqué  par  le  sacrificateur.  Tout  ceci  est  liturgique  et 
l’acception  naturaliste  qu’indique  M.  H.  est  purement  imagi- 
naire. 

2.  — M.  H.  : « Pénètre  ce  royaume  de  la  jeune  vigueur.  » — 
Ràstrà  ne  saurait  signifier  ici  « royaume  »,  ou  « contrée  sur 
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laquelle  on  règne  »,  et  à l’hémistiche  suivant  « fait  de  régner  » 
(râstrciya,  « pour  que  tu  règnes  »,  M.  H.).  Le  sens  réel  dans 
les  deux  cas  est  « direction,  acte  qui  consiste  à diriger,  à gou- 
verner. » 

Agni  dont  le  rôle  est  de  diriger  l’oblation  vers  le  ciel,  est 
invité  à l’exercer,  — « pénètre  cette  direction  »,  revenant  à dire 
« dirige  ». 

M.  H.  (en  note)  : « Quel  que  puisse  être  le  sens  originaire 
du  mot  sûnrtâ,  on  peut  affirmer  que  sûnrlavat  est  ici  un  neutre 
adverbial,  et  non  une  simple  épithète  de  râstràm.  » — C’est 
exactement  le  contraire  qui  est  vrai;  le  sens  est  d’ailleurs 
« pourvu  de  dons  »,  et  non  pas  « vigueur  juvénile.  » 

3-4.  — Rohita,  personnification  des  flammes  d’Agni, est  dis- 
tingué d’Agni  proprement  dit,  d’Agni  abstrait  en  quelque  sorte  : 
celui-là  apporte,  amène,  celui-ci  pour  qu'il  exerce  la  direction 
dont  il  a été  question  précédemment.  Rohita,  en  tant  que  por- 
teur de  la  libation,  est  par  excellence  l’auteur  du  sacrifice, 
Bibhartu,  M.  H.  : « Qu’il  te  nourrisse  ; » — faux  sens. 


2 

üd  vîija  àgan  yô  apsv  àntàr 
viça  a roha  tvddyonayo  ycih, 
sômam  dàdhând  pà  ôsadhîr  gàç 
càtuspado  dvipàda  uveçayehà. 

« 11  s’est  élevé  le  vdja,  qui  est  dans  les  eaux.  Monte  sur  les 
demeures  qui  sont  tes  matrices.  T’emparant  du  soma,  des  eaux, 
des  ôsad/ns,  qui  sont  des  vaches,  fais  pénétrer  ici  des  quadru- 
pèdes (qui  deviennent)  des  bipèdes.  » 

1.  — Le  vâja  s’est  élevé  par  l’intermédiaire  du  vàjin  : Agni 
entraîne  dans  ses  flammes  le  soma  volatilisé. 

2.  — M.  H.  : « Monte  sur  les  tribus  dont  tu  fus  la  matrice  », 
et  en  note  : « 11  s’agit  dans  le  sens  mythique  des  tribus  divines, 
des  dieux  ou  êtres  lumineux,  tous  nés  du  soleil.  » — Viças 
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signifie  ici  « demeures  » et  non  pas  « tribus  » ; ces  demeures  sont 
les  eaux  où  séjournait  Agni  à l’état  â'ajà  (non  né),  avant  de 
s’élever  au-dessus  d’elles  avec  ses  flammes.  Quant  à l’expres  - 
sion  tvàdyonayo  ytih,  elle  ne  saurait  signifler  que  : « Elles  (ces 
demeures  qui  sont  les  eaux  du  sacrifice)  qui  sont  tes  matrices.  » 
La  traduction  adoptée  par  M.  H.,  d’après  le  Dictionnaire  de 
Saint-Pétersbourg , est  difficile  à mettre  d’accord  avec  la  gram- 
maire et  sans  conciliation  possible  avec  les  exigences  du  contexte, 
d’où  l’explication  de  pure  fantaisie  que  nous  avons  reproduite. 

Danscepâda,  le  poète  s’adresse  à Rohita  nettement  identifié 
maintenant  avec  Agni. 

3.  — Le  soma,  les  eaux,  les  ôéadhis  etles  vaches,  qui  produi- 
sent simultanément  les  liqueurs  du  sacrifice,  sont  une  seule 
et  même  chose,  à savoir  ces  liqueurs  mêmes  dont  Rohita-Agni 
est  invité  à s’emparer. 

4.  — M.  H.  : « Empare-toi...  des  quadrupèdes,  des  bipèdes  et 
fais -les  pénétrer  ici.  » — Fausse  construction  ; selon  toute  vrai- 
semblance, càtiispadas,  avec  dvipéidas  qui  lui  est  apposé,  est  le 
seul  régime  de  dveçaya.  Les  quadrupèdes  sont  les  vaches  dont 
il  vient  d’être  question,  et  les  bipèdes  font  allusion  aux  oiseaux 
qui  figurent  si  souvent  dans  les  hymnes  védiques  les  flammes 
d’Agni.  L’idée  est  présentée  deux  fois  de  suite  (pâdasSet  4)sous 
la  forme  paradoxale  si  chère  aux  rishis.  Cf.  ci-dessous  iii,  24  . 


3 

yûyàm  ugrà  marutah  prçnlmâtara 
indrena  yujd  prà  mrnîta  çàtrûn, 
ûvo  rôhitah  çrnacat  sudânavas 
trisaptüso  marutah  scâdusammudali. 

« O vous  robustes  Maruts  qui  avez  la  Prçni  pour  mère,  brisez 
les  ennemis  avec  l’aide  d’Indra.  Que  Rohita  vous  écoute,  ô vous 
qui  avez  de  beaux  flots,  ô vous,  les  vingt  et  un  Maruts,  qui 
vous  enivrez  des  douces  (liqueurs).  » 
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1-2.  — Les  Maruts  sont  les  flammes  d’ Agni  personnifiées,  c’est  à 
ce  titre  qu’ils  ont  la  vache  (Prçni)  pour  mère.  — Les  ennemis 
qu’ils  forcent  avec  l’aide  d’Indra,  sont  les  obstacles  qui  peuvent 
s’opposer  à la  célébration  du  sacrifice.  Ces  obstacles  également 
personnifiés,  ne  sont  souvent  que  la  négligence  du  sacrificateur 
que  représentaient,  par  exemple,  les  àrâlis  (absences  d’obla- 
tions, non  célébration  du  sacrifice),  par  opposition  aux  râlis 
(dons,  sacrifices). 

3.  — M.  H.  : « Que  Rohita  vous  exauce  ».  — Rohita  n’a  pas  à 
exaucer  des  Maruts  qui  n’ont  rien  à lui  demander;  mais  il  peut 
prêter  l’oreille  au  bruit  qu’ils  font  en  coulant  ou  en  crépitant  une 
fois  allumés,  et  leur  donner  accès  auprès  de  lui. 

4.  — M.  H.,  en  note  : « 11  se  peut  donc  que  trisaptà  soit  un 
nombre  de  pure  fantaisie  ».  — Les  libations  étant  au  nombre  de 
sept  à chaque  sacrifice,  les  Maruts  qui  viennent  d’elles  sont 
les  trois  (fois)  sept,  eu  égard  aux  trois  moments  quotidiens  du 
sacrifice. 


4 

rûho  ruroha  rohita  ci  ruroha 
gàrhho  jànîaâm  janùsâm  upàslhani, 

tübhih  samrabdham  ànvavindant  sàdurvîr 
gâtùm  prapàçyann  ihà  râstràm  cViâh. 

« Rohita  a monté  sur  celles  qui  montent  ; le  fœtus  des  mères 
a monté  sur  la  matrice  des  naissances.  Les  six  larges  ont  trouvé 
celui  qu’elles  ont  enveloppé  ; ayant  en  vue  l’arrivée  ici,  il 
(Rohita)  a pris  la  direction  (qui  y conduit).  » 

1.  — M.  H.  ; « Il  a gravi  les  rampes  ».  — Celles  qui  montent 
ne  sont  pas  les  rampes.  Il  s’agit,  comme  auparavant,  des  eaux  de 
la  libation  qui  s’élèvent  dans  les  airs  à l’aide  d’Agni,  mais  sur 
lesquelles  celui-ci  peut  être  considéré  comme  s’élevant  d’abord 
lui-même. 


DE  LA  MYTHOLOGIE  INDO-EUROPÉENNE  319 

2.  — Les  génératrices  ou  « les  femmes  » (M.  H.)  dontRohita 
estlefœtus,  sont  également  les  libations.  — La  matrice  des  nais- 
sances est  dite  pléonastiquement  pour  le  lieu  où  les  naissances 
(d’Agni)  prennent  naissance,  c’est-à-dire  les  liqueurs  du  sacri- 
fice. D’ailleurs,  le  fœtus  qui  monte  sur  sa  matrice  est  une 
formule  paradoxale,  dans  le  style  des  poètes  védiques. 

M.  H.  a raison  de  comparer  l’expression  « le  giron  » (propre- 
ment «la  matrice  »)des  naissances,  avec  celle  du  vers  2,  tvdd- 
yonayah  ; mais  il  aurait  dû  y voir  l’indication  de  l’erreur  qu’il 
a commise  en  traduisant  cette  dernière  par  « la  matrice  des 
dieux  »,  alors  que,  dans  l’un  et  l’autre  cas,  il  s’agit  des  eaux 
mères  d’Agni,  ou  les  matrices  dont  il  sort. 

3.  — M.  H.  : « De  concert  avec  les  femmes,  ils  ont  trouvé  les 
six  larges  (deux  et  terres)  ; » — grave  contresens.  11  est  de  toute 
impossibilité  grammaticale  que,  dans  l’expression  tdbhih  sàm- 
rahdham,  le  second  mot,  qui  est  à l'accusatif  singulier,  soit  une 
sorte  de  préposition  ayant  le  sens  d’«  avec  »,  servant  de  sujet,  avec 
son  complément  lâbhih,  au  verbe  à la  troisième  personne  du 
pluriel  ânvamndant.  Il  serait  difficile  à M.  H.  de  trouver 
une  seule  « syllepse  » du  même  genre  dans  toute  la  littérature 
sanscrite.  Urvih  est  le  vrai  sujet  du  verbe  dont  sànirabdham 
est  le  régime  direct.  Les  six  « larges  » sont  les  sept  libations 
moins  une  que  représente  Roliita,  lequel  correspond  au  brhdt 
du  vers  duRV.  x,  14,  16;  cf.  aussi  RV.,  i,  164,  6,  où  Viin 
(Agni)  fait  tenir  debout  les  six  rdjas  (les  libations,  abstraction 
faite  d’Agni  qui  compte  pour  une).  — Les  larges  (eaux)  enve- 
loppent Agni  qu’elles  ont  trouvé,  vers  lequel  elles  ont  été  ver- 
sées. 

4.  — Agni  voit  sa  route,  parce  qu’il  brille,  qu’il  s’éclaire  ou  est 
éclairé.  — « L’arrivée  ici  » — ; il  sort  des  eaux  pour  entrer 
dans  l’atmosphère  ambiante  ou  le  ciel.  — M.  H.  : « Il  a apporté 
ici  la  royauté;  » — pas  de  sens  précis  ou  qui  soutienne  l’analyse. 
Agni,  se  proposant  de  venir  ici,  prend,  saisit  la  dh'eclion  (per- 
sonnifiée en  quelque  sorte  ; les  poètes  védiques  voient  tout  en 
images)  qui  y conduit  (cf.  ci-dessus  vers  1). 
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à te  râstràm  ihà  rôhito  'hârsid 
vynsthan  mrdho  dbhayam  te  abhût, 
tdsmai  te  dydvàprthiv'ï  revdtibhih 
kàmam  duhâtâm  ihd  çdk'oarîbhih. 

« Rohita  a pris  la  direction  pour  t’amener  ici  ; il  s’est  séparé 
des  tardifs;  la  sécurité  t’a  été  acquise.  Que  par  l’effet  des  revdlîs 
(les  riches)  et  des  çdkvaris  (les  puissantes),  le  brillant  et  la 
large  * fassent  couler  pour  toi  ce  qui  t’est  agréable.  » 

1.  — Cf.  le  pâda  4 du  vers  précédent  ; distinction,  comme  au 
vers  1,  entre  Rohita  et  Agni. 

2.  — L’expression  vydslhan  (pour  vyd'sthâny  mfdhah  équi- 
vaut probablement  pour  l’idée  à ajahâd  drâtîh,  RV.  iv,  26,  7. 
— M.  Henry  : « 11  a dispersé  les  ennemis;  » — mfdh  ne  signifie 
pas  « ennemi  »,  mais  « celle  qui  tarde,  retarde  ou  empêche  (le 
sacrifice  de  s’accomplir,  les  libations  de  couler  »).  Quand  les 
mfdhas  sont  écartées  ou  laissées  de  côté,  le  sacrifice  peut  avoir 
lieu  et  la  sécurité  est  acquise  à Agni. 

3 -4.  — M.  H.  : « puissent  pour  toi  le  ciel  et  la  terre,  par  les 
revdtîs,  à ton  désir,  se  laisser  traire  par  les  çdkvaris  ; » — et 
en  note  : « 11  s’agit  bien  entendu  des  stances  du  Raivata-Sàman 
et  du  Çàkvara-Sâman  : « ces  riches  » et  ces  « puissantes  » sont 
les  trayeuses  ; le  ciel  et  la  terre  (sont)  les  vaches  ; le  lait  (est) 
l’objet  du  désir,  kamain,  accusatif  régi  par  un  verbe  au  sens 
passif.  » 

Autant  de  mots,  autant  d’erreurs  : duhatâm^  n’a  pas  le  sens 
passif,  mais  le  sens  actif  ; les  fiammes  du  sacrifice  et  la  liba- 
tion réunies  (et  non  pas  le  ciel  et  la  terre)  distillent  ou  font 
couler  au  moyen  des  revdlîs  et  des  çdkvaris,  c’est-à-dire  des 


1 Pour  le  sens  de  dyavaprthivt,  voir  ci-dessus,  p.  163. 

2 II  est  absolument  impossible,  et  sans  exemple,  que  ce  vei’be  ait  pour  sujet 
logique  un  mot  à l'instrumental. 
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libations  personnifiées  (cf.  RV.  x,  30,  8 et  12  ; x,  71,  11  ; vu, 
33,  4,  etc.)  le  kâma  ou  l’agrément  (la  liqueur  agréable),  grâce 
qui  à Agni  s’élève  tranquillement  sur  l’autel. 


6 

ràhito  dydvâpvLhim  jajâna 
taira  tantum  parame&tlû  taldna, 
tàtra  çiçriye  ’jà  ékapàdù 
’ drmhad  dydvâprthii‘7  bàlena 

« Rohita  a engendré  le  brillant  et  la  large  ; c’est  en  lui  que 
Paramesthin  a étendu  son  fil;  c’est  en  lui  qu’est  allé  Aja-Eka  - 
pàda.  11  a affermi  le  brillant  et  la  large  par  sa  force.  » 

1.  — Rohita-Agni  a engendré  (c’est-à-dire  réalise)  l’union 
des  flammes  du  sacrifice  et  de  la  libation. 

2.  — Au  point  de  vue  étymologique,  Paramesthin  est  celui 
qui  se  tient  tout  au-dessus,  à savoir  Agni,  opposé  au  soma  qui 
est  au  pied  de  l’autel  et  distingué  sous  ce  nom  de  son  doublet 
Rohita,  dans  lequel  (tàtra)  il  étend  son  fil  ou  sa  flamme. 

3.  — Aja-Ekapâda,  « le  non  né  qui  n’a  qu’un  pied  »,  autre  nom 
d’Agni  en  tant  que  plongé  dans  la  libation.  Là,  il  ne  brille  pas, 
ou  n’est  pas  né,  mais  il  a comme  un  pied  qui  supporte  sa  partie 
brillante.  Du  reste,  en  sortant  de  là,  en  naissant,  il  s’unit  à 
Agni  proprement  dit  ou  à Rohita.  — M.  H.  ; « A ce  (fil)  s’est 
appuyé  Aja-Ekapâda  ».  — Tàtra  ne  se  rapporte  pas  à tàntum, 
et  çiçriye  ne  signifie  pas  « il  s’est  appuyé  »,  en  dépit  du  rap- 
prochement qu’on  peut  établir  entre  cette  forme  et  le  grec 
y.é'/MTM. 

4.  — Rohita-Agni,  solidairement  avec  ses  aller  ego,  Parames- 
tliin  et  Aja-Ekapâda,  affermit  l’union  et  assure  l’ascension  des 
flammes  et  de  la  libation  parla  force  dont  il  dispose,  c’est-à-dire 
par  la  libation  même. 
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rôhito  dyavàprthim  adnnhat 
téna  svà  stahhilàm  téna  mikah, 
ténàntàriksam  vimitâ  7'àjâmsi 
téna  devCi  amftam  ànvavindan 

« Rohita  a affermi  le  brillant  et  la  large  ; le  ciel,  l’atmo- 
sphère a été  soutenu  par  lui  ; par  lui,  l’espace  intermédiaire  ; par 
lui,  les  ràjas  ont  été  édifiés  ; par  lui,  les  dieux  ont  trouvé  ce  qui 
n’est  pas  mort.  » 

Mêmes  idées  qu’au  vers  précédent.  — M.  H.  ; « Le  svâr  est  le 
ciel  suprême  et  mystérieux,  connu  des  dieux  seuls  et  soutenu  par 
la  « voûte  » du  firmament;  » — fantaisies  pures. 

Au  pâda  4,  M.  H.  traduit  : « Par  lui,  les  dieux  ont  trouvé  le 
(principe)  immortel;  » et  en  note  : « Ou  l’ambroisie,  le  soma 
céleste  qui  les  fait  immortels  ».  En  réalité,  l’expression  revient 
à dire  que  les  dieux,  d’inertes  qu’ils  étaient,  ont  trouvé  la  vie 
avec  la  production  des  flammes  du  sacrifice. 

3.  — M.  H.  : « Par  lui,  ont  été  mesurés  l’atmosphère  et  les 
espaces.  » — La  racine  ma  précédée  du  préfixe  xi  ne  signifie  pas 
« mesurer  »,  mais  « construire  » ; ici,  le  régime  à l’accusatif 
ràjMnsi  exprime,  non  pas  l’objet  construit,  mais  la  matière 
employée  à la  construction.  Ce  sont  les  ràjas,  les  eaux  de  cou- 
leur sombre  des  libations,  que  Rohita-Agni  a édifiées,  dressées 
(dans le  ciel)  au  moyen  de  ses  flammes. 
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xi  rôhito  amrçad  xiçxàrûpa^n 
samàhurxànàh  prarûho  rùhaç  ca, 
dixam  rûdhcâ  mahatd  mahhmia  sàm 
te  râstràm  anaktu  pàyasâ  ghrténa 

« Rohita  (le  rouge)  s’est  uni  à (s’est  incorporé)  Viçvarûpa 
(celui  qui  a toutes  les  couleurs  ou  toutes  les  formes),  en  produi- 
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saut  celles  qui  montent,  celles  qui  vont  en  avant.  Ayant  monté 
au  ciel  par  l’effet  de  sa  haute  grandeur,  qu’il  fournisse  à ta  direc- 
tion le  beurre  et  le  lait  (ou  le  lait  qui  est  le  ghrta,  c’est- 
à-  dire  du  ghrta,  qui  est  pour  toi  comme  du  lait  nourricier).  » 

1.  — Le  rouge  qui  s’unit  à celui  qui  a toutes  les  couleurs 
(le  soma),  sorte  de  paradoxe. 

Pour  le  sens  de  vi  mrç,  cf.  RV.  x,  88,  IG,  mcmasâ  vimrstam 
(agnim). 

M.  H.  : « Rohita  a palpé  l’ensemble  des  formes  »;  et  en  note  : 
« Yiçvàrûpam  neutre  équivaut  à viçvam  rûpàm  : le  soleil 
caresse  de  ses  rayons  tous  les  êtres  ».  — Grave  erreur  au  point  de 
vue  grammatical;  l’usage  constant  de  la  langue  ne  permet  pas  de 
iTdLàvLXTemçvàrûpam  par  « toutes  les  formes  »,  ou  par  le  trompe- 
l’œil  « l’ensemble  des  formes  ».  De  plus,  l’idée  n’a  rien  de  védi- 
que et  il  ne  s’agit  pas  du  soleil. 

2.  — De  l’union  ou  du  rapprochement  de  Rohita  et  de  Viçva- 
rûpa,  naissent  les  libations  enflammées  et  personnifiées,  « celles 
qui  montent,  etc.  » 

M.  H.  : « En  gravissant  ses  rampes  et  ses  montées  »,  — traduc- 
tion impossible  pour  bien  des  raisons,  ne  serait-ce  que  parce  que 
les  mots  rùh  et  parùh,  ne  sauraient  être  que  des  noms  d’agents. 
La  note  suivante  qui  se  rapporte  à ce  passage,  est  bien  étrange  : 
« Les  montées  et  les  descentes  (où  est-il  question  de  descentes  ?) 
du  soleil  sont  exactement  égales,  et  c’est  parce  qu’elles  le  sont 
qu’il  caresse  également  toutes  les  formes . » 

3.  — 11  faut  prendre  tous  les  mots  du  texte  dans  le  sens  le 
plus  concret  : Rohita-Agni  s’élève  dans  le  ciel  par  la  hauteur 
même  avec  laquelle  ses  flammes  s’y  développent. 

4.  — Le  texte  revient  à dire  que  Rohita,  en  apportant  à Agni 
la  libation  de  beurre  clarifié,  facilite  sa  marche,  la  direction  qu’il 
prend  vers  le  ciel.  — M.  H.  : « Puisse-t-il  oindre  ta  royauté 
de  lait  et  de  beurre;  » — non  sens. 
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ycis  te  rühah  prarûho  ycis  ta  àrùho 
ycibhir  âprnasi  clivam  antàriksam, 
tasâm  brdhmanâ  pdyasâ  vàeedhânô 
viçi  râstré  jâgrhi  rôhitasya 

«Les  tiennes  qui  montent,  s’avancent,  s’élèvent,  (elles)  à l’aide 
desquelles  tu  remplis  le  jour,  Y antdriksa,  — croissant  par 
brdhman,  (pareil  à)  du  lait,  éveille-toi  dans  cette  résidence  qui 
est  la  direction  de  Roliita.  » 

Rohita-Agni  est  comparé  à un  nourrisson,  — celui  de  ses  filles 
de  tout  à l’heure  (les  libations  personnifiées),  (paradoxe)  — , qui 
remplissent,  c’est-à-dire  nourrissent  le  couple  dyuvâprthiv7 
auquel  correspond  l’expression  divam  antdriksam.  Sur  ce  der- 
nier mot,  voir  plus  haut,  page  159,  seqq. 

Il  grandit  en  savourant  leur  lait,  c’est-à-dire  la  liqueur 
fortifiante qu’elles  lui  offrent.  Le  poète  l’engage  d’ail- 
leurs à s’éveiller,  c’est-à-dire  à s’allumer  dans  sa  demeure  qui 
est  une  direction,  — entendons,  le  mouvement  de  bas  en  haut 
auquel  obéit  la  flamme  sur  l’autel,  et  qui  est  considéré,  par  une 
comparaison  bien  védique,  comme  la  résidence  du  feu  personnifié. 

M.  H.  : « Tes  rampes,  tes  montées  et  tes  ascensions  (ni/i,  pra- 
7'ùh,  etc.,jel’ai  déjà  dit,  ne  peuvent  être  que  des  noms  d’agents), 
dont  tu  emplis  le  ciel  et  l’espace  («  emplir  »,  appliqué  ici  aux  mon  - 
tées  prétendues  du  soleil  dans  le  ciel  est  un  pur  gallicisme), 
pour  elles  (le  texte  dit  « d’elles  »),  fortifié  de  sainteté  (ce  mot 
n’a  pas  de  sens  dans  le  Véda)  et  de  lait,  veille  dans  la  tribu  (viç 
signifie  ici  « demeure  »,  et  non  « tribu  »),  dans  le  royaume  de 
Rohita.  » — Contresens  continu. 

10 

yüs  te  viças  tdpasah  sambabhûvür 
vatsdm  gàyatrlm  dnu  ta  itidguh, 
tas  Imi  viçantu  mdnasâ  çivèna 
sdmmâtà  vatsô  abhyétu  rôhitah 
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« Tes  demeures,  qui  sont  nées  du  feu,  ont  suivi  ici  le  veau  qui 
est  la  gâyatrt;  qu’elles  pénètrent  en  toi  par  le  désir,  par  le  pro- 
pice (le  soma);  que  le  veau  Rohita  arrive  avec  sa  mère.  » 

1-2.  — Les  demeures  de  Roliita-Agni(leslibations enflammées) 
ont  suivi  sur  Tautel  le  ^e&VL-gâyatri,  c’est-à-dire  Agni  lui- 
même  considéré  maintenant  comme  un  veau  (qui  tête  la  vache- 
libation)  et  qui  crépite,  ou  beugle  la  gâyatri  ou  l’hymne. 

3.  — Les  demeures  de  Rohita-Agni  (les  libations)  sont  invitées 
h le  pénétrer  (paradoxe),  à l’aide  du  soma  désigné  souvent,  nous 
le  savons,  par  le  mot  mànas. 

4.  — Même  idée  sous  une  nouvelle  forme  : le  veau  Rohita  est 
Rohita-Agni,  fils  de  la  vache-libation  que  le  sacrificateur  appelle 
sur  l’autel  en  compagnie  de  sa  mère, 

A quelquepoint  de  vue  qu’on  se  place,  et  qu’on  applique  ce  vers 
au  « taureau -soleil  » ou  à Agni,  il  présente  dans  l’interpréta- 
tion de  M.  H.,  un  logogriphe  indéchiffrable:  « Les  tribus  (?), 
qui  sont  nées  de  ta  chaleur  ont  suivi  ici  le  veau  (?)  et  Xd^gayatri 
qui  (l’accompagne)  : qu’elles  pénètrent  en  toi  (?)  d’un  cœur  pro- 
pice (?)  ; qu’avec  sa  mère  s’avance  le  veau  rouge  (Rohita).  » 

11 

ûrdhi’ô  rùhiio  àdhi  nCike  asthâd 
viçt'â  rûpdni  jandyait  yûvâkavih, 
tigména  agnir  jyôtisâ  vi  hhâti 
trtïye  cahre  ràjasi  priyuni 

« Rohita  se  tient  debout  tout  droit  dans  le  ciel  (auquel  Agni 
est  comparé),  jeune,  sage,  produisant  toutes  les  formes  (du 
sacrifice).  Agni,  de  sa  flamme  ardente  (ou  acérée),  brille  (dans 
les  airs)  ; il  se  procure  des  choses  agréables  dans  un  troisième 
(lieu  qui  est)  le  rdjas.  » 

1-2.  — M.  H.  : « Rohita  s’est  dressé  debout  contre  la  voûte  » ; 
ddlii  nùke,  signifie  « dans  le  ciel  »,  et  non  « contre  la  voûte  ».  — 
11  s’agit  de  l’ascension  et  du  séjour  d’Agni  au  ciel,  c’est-à-dire 
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de  sa  manifestation  sous  la  forme  de  flammes  brillantes  dont 
l’éclat  est  comparé  à celui  du  ciel. 

4.  — M.H.  :«  Dans  le  troisième  espace  ».  — 11  eût  été  plus  inté- 
ressant de  nous  apprendre  quel  est  cet  espace,  que  de  nous  parler 
de  samasyâpûrti,  ce  dont  nous  n’avons  que  faire  ici,  en  dépit 
de  l’érudition  que  témoigne  la  connaissance  de  ce  procédé  d’am- 
plification à l’usage  de  l’exégèse  brahmanique.  Au  vers  9,  le 
poète  a énuméré  deux  séjours  d’Agni;  l’un,  dans  le  dyaùs  et 
l’autre  dans  V antàriksa.  Il  s’agit  maintenant  d’un  troisième 
dans  le  ràjas  ou  le  (liquide)  sombre  (des  libations).  Ce  passage, 
on  le  voit,  est  des  plus  importants  pour  la  détermination  du  sens 
védique  du  mot  ràjas.  — M.  H.  : « Il  a pris  (les  formes)  qui 
(nous)  sont  chères  ».  — L’hypothèse  d’une  samasyâpûrti  a 
égaré  M.  H.  ; il  ne  fallait  pas  sous-entendre  ici  rûpcini  et 
encore  moins  ajouter  « nous  » au  texte.  Les  choses  chères  ou 
agréables  (à  Rohita-Agni)  sont  les  libations. 


12 

sahàsraçrngo  vrsahhù  jàtàvedà 
ghrtâhutah  sômaprUhah  suvïrah, 
ma  ma  hâsîn  nâthità  netlvci  jdhâni 
goposàm  ca  me  vîraposdm  ca  dhelii 

« Le  taureau  aux  mille  cornes,  Jâtavedas,  très  fort  est  arrosé 
de  ghrta  et  arrosé  de  soma  ; soigné  (par  moi),  qu’il  ne  m’aban- 
donne pas.  Que  je  ne  t’abandonne  pas,  et  établis  pour  moi  l’abon- 
dance de  vaches  (ou  de  lait)  et  l’abondance  de  force  (ou  de  ce 
qui  rend  fort,  la  nourriture)  *.  » 

2.  — M.H.  : « Dont  l’échine  porte  le  soma.»  — Même  en  don- 
nant à prsthà  le  sens  de  dos  ou  d’échine,  il  est  bien  difficile  de 
justifier  cette  traduction  du  composé  sàmaprstha. 

3.  — M.  H.  : « Puissé-je  dans  ma  détresse  ne  point  t’aban 


1 C’est-à-dire  donne  (aux  dieux)  l'abondance  de  la  nouiriture  (la  libation)  qui 
vient  de  moi,  etc. 
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donner  ».  — Nâlhità  signifie  « protégé,  soigné  »,  et  non  pas  « en 
détresse  ».  Le  premier  hémistiche  est  précisément  consacré  à 
rappeler  les  soins  dont  le  taureau  Agni  est  l'objet  de  la  part  du 
sacrificateur.  D’ailleurs,  le  verbe  hàsit,  en  tête  de  l’hémistiche, 
exige  un  sujet  qui  est  nâthità. 


13 

rùhito  yajndsya  jànila  mûkham  ca 
ràhitâya  vâcCi  çrôlrena  yndnasâ  juhomi, 
rohitam  devîi  yanti  sumanasyàmânâh 
sà  mâ  rôhaih  sàmityai  rohayatu 

« Rohita  est  le  père  et  la  bouche  du  sacrifice.  Je  fais  la  libation 
à Rohita  par  la  voix,  l’ouieet  la  pensée.  Les  dieux,  d’un  cœur 
rendu  bienveillant,  viennent  à Rohita.  Qu’il  me  fasse  croître  par 
ses  marches  ascendantes  dans  lesquelles  je  l’accompagnerai.  » 

1.  — Rohita-Agni  est  l’exécuteur  et,  par  conséquent,  le  père 
du  sacrifice  ; de  même,  il  en  est  la  bouche  : c’est  lui  qui  boit  la 
libation  afin  que  le  sacrifice  s’accomplisse. 

2.  — 11  faut  entendre  que  l’hymne  chanté,  écouté,  et  pensé 
par  les  sacrificateurs,  est  comme  une  libation  qu’ils  versent  à 
Rohita,  ou  plutôt  que  la  libation  s’effectue  par  la  voix,  l’ouïe 
et  la  pensée  du  Soma  qui  crépite  et  prête  l’oreille  aux  crépite- 
ments d’Agni. 

3.  — Sumanasyàmànàli  ; M.  H.  : « (les  dieux)  lui  témoi- 
gnant leur  bienveillance.  » — La  forme  montre  que  le  sens  doit 
être  passif.  Les  dieux  dont  il  s’agit  sont,  sans  doute,  les  Somas. 

4.  — M H.  : « Qu’il  me  fasse  monter  par  les  rampes,  afin  que 
je  m’unisse  à lui.  » — Le  texte  n’a  pas  été  compris.  Ràha  ne 
signifie  pas«  rampes  »,  mais  « élévation  » (de  la  flamme  d’Agni 
dans  les  airs).  Ici  les  mots  ont  été  attirés  par  les  mots  ou  parles 
jeux  de  mots.  Dès  l’instant  où  Rohita  monte,  il  est  censé  pouvoir 
faire  monter  ou  croître  (en  richesse,  en  puissance,  etc. , celui  qu’il 
favorise).  M.  H.  substitue  bien  inutilement  sàmityai  à sami- 
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tijai(r).  Ce  mot  ne  signifie  pas  nécessairement,  comme  il  a l’air 
de  le  croire,  « (les  montées)  qui  dépendent  des  assemblées  reli- 
gieuses » ; mais  ici  le  sens  est  « (les  ascensions)  qui  admettent 
compagnie  » : Rohita  fera  monter  le  sacrificateur  (ou  ses  obla- 
tions) avec  lui. 


14 

rôhilo  yajnàm  vyadadhâd  viçvàkarmane 
tàsmât  lèjâmsy  üpa  memdny  dguh, 

vocéyam  te  nCibhim  bhûvanosyâdhi  majmàni 

« Rohita  a distribué  le  sacrifice  (l’oblation)  à Viçvakarman 
(ou,  pour  créer  toutes  choses)  ; c’est  de  lui  que  sont  venues  vers 
moi  ces  flammes.  Puissé-je  appeler  ton  nombril  (la  libation,  ta 
nourriture)  dans  la  grandeur  (le  développement  igné)  du  pro- 
ducteur (le  soma)!  » — Puissé-je  faire  (dit  le  sacrificateur  en 
versant  la  libation)  que  le  soma  crépite  et  appelle  en  quelque 
sorte  de  nouvelles  offrandes  destinées  à nourrir  Rohita. 

1.  — M.  H.  : « C’est  Rohita  qui  a distribué  le  sacrifice  pour 
Viçvakarman  »,  — C’est  donner  au  datif  une  valeur  qu’il  ne 
possède  pas.  L’idée  d’ailleurs  est  fausse.  Viçvakarman  est  à 
peine  personnifié;  dans  tous  les  cas,  il  ne  représente  ici  que  l’ac- 
tion d’Agni,  développant  le  sacrifice  par  l’oblation. 

2.  — M.  H.  : « C’est  de  lui,  que  sont  venues  à moi  les  forces  que 
voici  ».  — Le  sens  habituel  de  téjas  est  « flamme  » ou  « chaleur  » 
du  feu.  Il  n’y  a aucune  raison  pour  en  voir  un  autre  ici:  les 
flammes  d’Agni  se  manifestent  pour  le  sacrificateur,  viennent  en 
quelque  sorte  au-devant  de  lui,  quand  le  sacrifice  s’accomplit. 

3. -4.  — M.  H.  : « Puissé-je  invoquer  ton  moyeu  sur  la  gran- 
deur du  monde  !;  » ou,  en  tenant  compte  du  jeu  de  mots  sur 
ndbhi:  « Puissé-je  proclamer  ton  origine  ...!  » 

Dans  les  deux  cas,  il  y a un  contresens  pour  la  première 
partie,  compliqué  d’un  non-sens  pour  la  seconde.  Nabhi  ne 
signifie  ici  ni  « moyeu  »,  ni  « origine  »,  mais  « nombril  » = 
cause  productrice,  et  non  effet  produit. 
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Ci  tvà  ruroha  hrhahjülà  paiiktir 
Ci  kakùb  varcasâ  jâlavedah, 

Ci  ivâ  rny'ohosnihâksarô  vasatkày'à 
Ci  itâ  ruroha  rôhüo  réiasâ  sahCi 

« O Jàtavedas,  à l’aide  de  la  flamme  s’est  élevée  vers  toi  la 
grande  (ou  la  brhait),  la  pahkll,  la  kakiïbh.  Vers  toi  s’est 
élevée  la  syllabe  qui  est  Yusnih\  (vers  toi  s’est  élevé) celui  qui 
prononce  le  vasat  ; vers  toi  s’est  élevé  Rohita  au  moyen  de  la 
semence.  » 

Tout  ce  vers  est  rempli  de  jeux  de  mots  sur  les  noms  de  mètres 
qui  désignent  étymologiquement,  en  outre,  quelque  autre  partie 
des  éléments  du  sacrifice. 

1-2.  — Vdrcasâ,  M.  H.  : « Avec  la  splendeur  ».  — Le  sens  réel 
est  beaucoup  plus  précis  ; c’est  par  le  moyen  de  sa  flamme  que 
Jâtavedas-Agni  fait  monter  à lui,  s’adjoint,  la  brhatt,  c’est- 
à-dire  à la  fois  la  libation  (la  grande)  et  le  mètre  appelé  ainsi, 
qu’il  chante  par  ses  crépitements,  — la  pahkll,  qui  est  aussi  une 
sorte  de  mètre  et  un  ensemble  de  cinq  libations,  — la  kakûbh, 
encore  une  sorte  de  mètre,  mais  en  même  temps  le  « sommet  » 
de  la  flamme  d’Agni. 

3.  — M.  H.  : « Sur  toi  est  montée  l’invocation  vàsat,  dont  les 
syllabes  font  une  umih.  » — Cette  traduction  est  accompagnée 
d’une  longue  note  où  M.  H.  recherche  oiseusement  la  significa- 
tion de  « l’étrange  épithète  umihâksarà  appliquée  au  cri  vàsat  ». 
D’abord,  il  n’est  pas  sûr  que  cette  application  soit  réelle;  on  peut 
entendre  ; la  syllabe  qui  est  dans  le  cou  (et  qui  est  Yusnih,  sorte 
de  mètre)  du  feu  du  sacrifice,  (et)  celui  qui  pousse  le  cri  vàsat , 
à savoir  le  taureau-soma  une  fois  uni  au  feu  qui  crépite  (vasat- 
kârà  est  ici,  conformément  à son  aspect  grammatical,  un  nom 
d’agent  et  non  pas  un  nom  d’action).  Dans  le  cas  où  l’on  admet 
l’accord,  il  faut  traduire  : « Celui  qui  pousse  le  cri  vàsat,  dont 
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les  syllabes  sont  dans  le  cou  (du  feu),  ou  forment  Vusnih;  mais 
sans  que  l’auteur  ait  voulu  faire  entendre  par  là  que  le  cri  vàsat 
a la  même  valeur  métrique  que  Vidnih,  le  jeu  de  mots  ayant 
été  sa  principale  préoccupation 

4.  — M.  H.  : « Sur  loi  est  monté  Rohita  avec  (son)  sperme.» 

Il  valait  la  peine  d’expliquer  que  le  sperme  de  Rohita,  distingué 
ici  d’une  façon  purement  nominale  d’Agni-Jâtavedas,  n’est  autre 
que  la  liqueur  du  sacrifice  ou  le  soma.  Du  reste,  il  ne  faut  pas 
dire  qu’il  est  monté  avec  son  sperme  (les  instrumentaux  de  con- 
comitance étant  sinon  absents,  du  moins  bien  rares  dans  le  Véda), 
mais  par  l’effet  de  son  sperme  (cf.  l’emploi  de  vàrcasâ  au 
deuxième  pâda),  qui  allume  et  alimente  la  flamme  d’Agni. 


16 

oychn  vaste  gàrbham  prlhivya 
divàm  vaste  ' yàm  antàriksam, 
ayàm  bradhnàsya  vistàpi 
svàr  lokdn  vyânaçe 

« Il  (Rohita)  se  revêt  du  foetus  de  la  large  (la  libation);  il  (se 
revêt)  du  ciel  (la  flamme  d’Agni),  il  se  revêt  de  V antàriksa.  Il 
a pénétré  le  ciel,  les  espaces  (qu’occupent  les  flammes  du  sacri- 
fice) dans  le  support  du  brillant  (soma)  h » 

1.  — Le  fœtus  de  la  large  que  revêt,  (c’est-à-dire  dont  on 
enveloppe)  Rohita-Agni,  est  le  soma. 

3-4.  — M.  H.  ; « Lui  qui,  sur  la  surface  supérieure  du  brun 
(soleil),  a atteint  le  svcâr  et  (tous)  les  mondes  ».  — Sens  incom- 
préhensible et  absolument  inexact.  La  note  où  il  est  dit  que  la 
surface  supérieure  (invisible)  du  soleil  est  le  chemin  par  lequel 
on  monte  au  svàr  ou  ciel  invisible,  augmente  encore  les  obscu- 
rités de  la  traduction.  — Bradhnà  (cf.  babhrà)  est,  comme  sou- 
vent (voir  le  Lexique  de  Grassmann  à ce  mot),  une  épithète  du 


* Ce  support  n'est  d'ailleurs  autre  que  lui-même. 
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soma.  Visld'p  est  un  composé  de  la  racine  slamhh  et  du  préfixe 
fi,  qui  signifie»  ce  qui  supporte  ».  Le  support  du  soma  est  Agni, 
dont  les  flammes  élèvent  dans  les  airs  la  liqueur  du  sacrifice. 
Cf.  d’ailleurs  ci-dessus,  p.  111. 


17 

vàcaspate prthivf  nah  syonâ 
syonû  yônis  tàlpâ  nah  suçévâ, 
ihaiva  prânàh  sakhyé  no  aslu 

làni  tfâ  paramesthin  pàry  agnir  uyuià  vàrcasà  dadhàtu 

« O Vâcaspati,  que  la  large  venant  de  nous  (te)  soit  douce,  que 
la  matrice  (te)  soit  douce,  que  la  couche  venant  de  nous  (te)  soit 
très  chère.  Que  notre  souffle  vital  soit  ici  à (notre)  ami.Qu’Agni, 
ô Paramesthin,  t’entoure  de  vigueur  et  d’éclat  ! » 

1 . — V âcaspati,  le  maître  de  la  parole,  est  un  autre  nom  d’Agni, 
considéré  comme  chantant  l’hymne  au  moyen  de  ses  crépite- 
ments. Ce  vers  et  les  deux  suivants  ont  trait  à l’inauguration  du 
sacrifice  par  l’allumage  du  feu.  M.  H.,  qui  traduit  : « La  terre 
nous  soit  douce  » et  ainsi  de  suite,  fait  à tort  un  datif  de  nas: 
c’est  un  génitif;  autrement  on  n’aboutit  qu’à  des  incohérences. 
La  large,  la  matrice,  la  couche,  qui  doivent  être  molles  pour 
Vâcaspati,  représentent  les  libations  où  il  repose  au  moment  où 
on  l’allume.  Les  deux  passages  du  RV.  (i,  73,  1 et  vu,  42,  4) 
dans  lesquels  Agni  reçoit  l’épithète  de  syonaçi,  « celui  qui  est 
couché  mollement  (ou  dans  la  chose  molle)  »,  rendent  cette  expli- 
cation tout  à fait  sûre. 

3.  — M.  H.  : « Que  l’haleine  ici  même  ne  manque  pas  à notre 
ami  ».  — Nas,  au  contraire,  dépend  àeprànds.  Le  sacrificateur 
souffle  pour  allumer  le  feu  du  sacrifice  et  transmet  ainsi,  en  quel- 
que sorte,  sa  respiration  à Vâcaspati. 

M.  H.  demande,  dans  une  note,  si  l’ami  en  question  est  un 
dieu  ou  le  jeune  homme  que  l’on  consacre,  attendu  que,  d’après 
les  rituels,  les  vers  lü-20  s’emploient  dans  une  cérémonie  où  a 
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lieu  la  consécration  du  jeune  homme  à l’époque  de  sa  puberté. 
Mais  peut- on  douter  que  de  pareilles  attributions  soient  pos- 
térieures à la  rédaction  des  hymnes  de  V Atharva'^. 

4.  — Paramestbin,  autre  synonyme  d’Agni- Vâcaspati.  C’est 
celui  qui  est  tout  en  haut  sur  l’autel,  par  opposition  aux  libations 
qui  sont  en  bas,  Agni  peut  donner  son  ardeur  et  son  éclat,  ou  le 
soma  qui  en  est  la  source,  à son  aller  ego  Vâcaspati,  parce  que, 
dès  l’instant  où  les  noms  diffèrent,  les  êtres  divins  auxquels  ils 
se  rapportent  sont  considérés  à leur  tour  et  par  l’effet  d’une 
sorte  de  loi  mythologique,  comme  différents  l’un  de  l’autre. 

18 

vaca'ipata  rtàvah pànea  yè  no 
vaiçvakarmanâh  pari  yè  samhabhiwûh, 
ihaina,  etc. 

« (Soient  à lui),  ô Vâcaspati,  les  cinq  rtüs  qui  viennent  de 
nous  et  ceux  qui  étant  de  la  nature  de  Viçvakarman  ont  apparu 
autour  (de  lui).  Que  notre  souffle  vital,  etc.  » 

1-2.  — Le  mot  ftù  est  ici,  comme  dans  les  hymnes  du 
Rig-Véda,  un  nom  métaphorique  des  libations.  C’est  encore 
elles  que  désigne  l’adjectif  valçvakarmanà  « qui  est  delà  nature 
de  Viçvakarman  (lesoma  jjayojnanaj»,  qui  édifie  toute  l’œuvre 
du  sacrifice.  — M.  H.  (2)  : « Les  cinq  saisons  qui  sont  issues 
de  Viçvakarman  et  lui  appartiennent . » — 11  est  difficile  de 
voir  la  correspondance  de  cette  traduction  avec  le  texte.  M.  H. 
en  note  ; « On  souhaite  au  jeune  homme  de  vivre,  etc.  » — 
Nous  avons  déjà  vu  que  l’application  de  ces  vers  à la  cir- 
constance indiquée  par  les  rituels  ne  doit  rien  avoir  de  primitif. 

19 

vâcaspate  saumanasàni  mânaç  ca 
goUhè  no  gàjanàya  yônisu  prajâh, 
ihalva  prândh  sakyé  no  astu 

idm  tvà paramesthin  pàry  ahàm  üyusd  vdreasd  dadhdnii 
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« (Soient  à lui),  ô Vâcaspati,  bienveillance  et  intelligence. 
Produis  des  vaches  dans  notre  étable,  des  progénitures  dans  les 
matrices.  Que  notre  souffle  vital,  etc  ..  Je  t’entoure,  ô Para- 
mesthin,  de  vigueur  et  d’éclat.  » 

1.  — L’objet  de  ce  vers  et  des  deux  précédents  est  le  fait 
de  donner  la  vie  à Agni-Paramesthin,  assimilé  à un  homme. 
Pour  qu’il  ait  toutes  ses  facultés,  il  lui  faut  non  seulement  un 
prânà,  mais  aussi  un  mànas  que  le  soma  lui  fournit.  C’est  ce 
que  le  sacrificateur  lui  souhaite  dans  ce  pâda,  que  M.  H.  a mal 
compris,  à mon  avis,  en  traduisant  : « (Engendre  pour  nous)  la 
bienveillance  et  l’intelligence  ». 

2.  — L’étable  est  la  libation  du  sacrificateur  Vâcaspati,  est 
prié  d’y  faire  naître  les  vaches,  c’est-à-dire  d’allumer  les  liba- 
tions nourricières  ; même  explication  pour  les  matrices  dont  il 
doit  faire  sortir  des  progénitures. 

4.  — Le  refrain  comporte  ici  une  variante  :1e  sacrificateur  est 
substitué  à Agni  comme  donateur  de  la  vigueur  et  de  l’éclat,  ce 
qui  d’ailleurs  est  conforme  à la  réalité  quand  il  verse  le  soma  et 
allume  le  feu  du  sacrifice. 


20 

pari  tvâdhât  savitu  devô  agnir 
vàrcasâ  mitrdvariinâv  ahhi  tvâ, 
sürvâ  àrâtîr  avakrdmann  éhî- 
dàm  râ&tràm  akarah  sûni  tâvat 

« Le  dieu  Agni,  celui  qui  fait  couler  (la  libation),  t’a  entouré 
d’éclat  ; Mitra  et  Varuna  t’ont  entouré  (d’éclat).  Viens  en  fran- 
chissant les  absences  de  dons.  Tu  as  rendu  cette  direction  féconde 
en  oblations.  » 

1 . — M.  H.  : « Puisse  le  dieu  Savitar,  puisse  Agni  t’environner 
(de  splendeur).  » — Dhât  n’est  pas  un  subjonctif  : le  feu  de 
l'autel  est  allumé  comme  l’indique  le  contexte.  D’ailleurs  il  ne 
faut  pas  dire  « Savitar  et  Agni  »,  mais  Agni-Savitar. 
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3.  — M.  H.  : « Foulant  aux  pieds  tous  les  ennemis  impies;  » 

— contresens  qui,  selon  l’usage,  aboutit  à un  non-sens.  Ava- 
kram  ne  signifie  pas,  n’en  déplaise  à Grassmann,  « fouler  aux 
pieds  »,  mais  « dépasser,  laisser  de  côté  » ; àràti  est  un  nom 
d’action  et  non  un  nom  d’agent,  composé  de  a privatif  et  de  râii 
« don  ».  Aller  au  delà  des  absences  de  dons,  c’est  entrer  dans  le 
domaine  des  dons,  c’est-à-dire  recevoir  ou  donner.  Cf.  sur- 
tout RV.  IV,  26,  7 et  iv,  27,  2. 

4.  — M.  H.  : « Tu  as  empli  le  royaume  de  jeunes  vigueurs;  » 

— contresens  et  non-sens  ; voir  ci-dessus  vers  1,  pâda  2, 

21 

yàm  tvâ  pj-satî  ràthc 
pràstir  vdhati  rohila, 
çubhâ  yâsi  rinànn  apàh 

« O Rohita,  toi  que  traînent  dans  ton  char  la  vache  laitière, 
l’étalon,  tu  t’avances  en  faisant  couler  les  eaux  au  moyen  de  la 
brillante  (la  libation  enflammée).  » 

1-2.  Rohita  est,  nous  le  savons,  la  personnification  d’Agni 
sous  la  forme  d’un  taureau  ou  d’un  cheval  rouge.  Le  char  du 
Rouge  est  sa  flamme  figurée  en  même  temps  sous  la  forme 
d’une  vache  laitière  (pfsatî)  et  d’un  mâle  (pràsti)  qui  traînent 
ce  char. 

Prsatî/]e  Tai  montré  plus  haut^  ne  signifie  pas  « la  mouche- 
tée» (M.  H ).  Ce  mot  est  proprement  le  participe  présent  féminin 
de  la  racine prc  ouprs,  « arroser,  répandre  »,  «celle qui  répand 
son  lait.»  PràUie%i  une  forme  masculine  correspondante,  avec 
l’état  fort  de  la  même  racine,  qui  désigne  le  cheval  ou  le  taureau 
en  tant  que  verseur  de  semence  ; cf.  vHan.  En  aucun  cas,  on  ne 
saurait  traduire,  « la  jument  de  volée  » (M.  H.)  ; la  grammaire 
s’y  oppose. 

3.  — La  flamme  d’Agni  fait  couler  en  les  aspirant  les  eaux  de 


* P.  102. 
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la  libation.  — M.  H.  ; « Tu  marches  avec  éclat  » ; çubhâ  n’est  pas 
un  instrumental  de  concomitance.  Le  vrai  sens  est:  « Tu  marches 
par  ta  flamme  » ; ou  plutôt  encore,  en  faisant  dépendre  çubhâ  de 
rinàn  : « En  faisant  couler  les  eaux  au  moyen  de  ta  flamme  » 

22 

ànuvratâ  ràhini  rôhitasya 
sûrih  suvàrnâ  brhati  survàrcâh' 
tdyâ  vâjân  viçvàrüpâm  jayema 
tàyâ  viçvâh  prtanâ  abhi  syâma 

« Rohinî  (la  rouge)  est  le  vralà  qui  suit  Rohita  (le  rouge);  elle 
est  brillante,  de  belle  couleur,  haute,  douée  d'un  bel  éclat. 
Par  elle,  conquérons  les  nourritures  de  toutes  formes  ; par  elle, 
emparons-nous  de  tout  ce  qui  donne  de  la  force.  » 

1.  — M.  H.  (en  note)  : « Rohinî...  e&inaturellementV kuvore, 
et  elle  en  a tous  les  caractères  »... 

Cette  explication  n’est  naturelle  qu’au  point  de  vue  natu- 
raliste. — ànuvratâ  « dévouée  » (M.H.).  Voir  l’étude  spéciale 
sur  le  sens  àevratà  et  des  mots  de  même  famille  L 

3.  — Sur  le  sens  du  mot  vâja,  que  M.  H.  traduit  par 
« butin  »,  voir  ci-dessus  vers  1. 

4.  — Prtanâ,  M.  H.  : « batailles  ».  — J’ai  montré  plus 
haut*  que  tel  n’est  pas  le  sens  àepft  et  de  prtanâ. 

23 

idàm  sàdo  ràhini  rôhitasyâ- 
saû  pdnthâh  pj'satî  yèna  yâti, 

tâm  gandharvâh  kaçyàpâ  ùnnayanli 
tâm  raksanti  kavàyô'  pramâdam 

« Rohinî  est  le  siège  que  voilà  de  Rohita  ; ce  chemin  est  celui 
par  lequel  marche  la  (vache)  laitière.  Les  Gandharvas  Kaçya- 

‘ Page  177. 

2 Page  103. 
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pas  la  font  monter  ; les  sages  veillent  à ce  qu’elle  soit  en  perma- 
nence. » 

1.  — Rohita  (Agni)  est  assis,  repose  sur  Rohinî  (la  libation). 
M.  H.  (en  note)  : «...  Quand  le  soleil  « s’assied  » sur  l’Aurore, 
il  semble  encore  reposer  sur  terre.  » — De  pareilles  explications 
sont  de  pure  fantaisie. 

2.  — Le  chemin,  dans  le  sens  primitif  et  védique  de  « ce  qui 
marche  »,  est  la  flamme  d’Agni,  véhicule  de  la  vache-libation  ; 
c’est  par  lui  qu’a  lieu  le  râUrà  (la  direction)  dont  il  est  question 
aux  vers  1,  8,  etc. 

3.  — Les  Gandharvas  Kaçyapas  sont  les  flammes  d’Agni  per- 
sonnifiées. C’est  à ce  titre  que  les  Gandharvas  sont  les  époux 
des  eaux  de  la  libation,  personnifiées  de  leur  coté  sous  le  nom 
d’Apsaras.  Ici,  les  Gandharvas  élèvent  dans  les  airs  la  vache- 
libation. 

4.  — Les  sages  dont  il  s’agit  sont  les  Somas,  si  souvent  appelés 
kavis,  distingués  ici  d’une  manière  purement  nominale  de  la 
vache -libation.  Leur  rôle  naturel  est  de  faire  en  sorte  qu’elle  ne 
s’éloigne  pas  du  sacrifice.  — àpramâdam,  M.  H.  ; « avec 
vigilance  ».  — Aucune  raison  pour  ne  pas  garder  le  sens  étymo- 
logique. \j' àpramâda  est  proprement  l’absence  à.e  pramuda  ou 
du  fait  de  couler,  partir,  s’en  aller.  J’y  vois  un  synonyme 
à'aksdra.  D’ailleurs  la  diversité  des  sens  que  les  lexiques  (voir 
Dict.  de  Saint- Pétersb.,  sub  verbum)  attribuent  à ce  mot,  est 
la  preuve  sûre  que  ces  sens  sont  inexacts. 


24 

süryasyâçdâ  hàrayah  ketumàntah 
sàdâ  vahanty  amj'tâh  sukhdm  rdtham, 
ghrtdpâvâ  rôhito  bhrüjamâno 
divam  devdh  pHatîm  a vivega. 

« Les  chevaux  brillants,  lumineux  du  soleil  traînent  sans 
cesse,  actifs  qu’ils  sont,  le  char  bien  roulant.  Rohita,  buveur 
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de  ghrta  étincelant,  dieu,  a pénétré  le  ciel  (la  flamme  du  sacri- 
fice); il  a pénétré  la  (vache)  laitière.  » 

1.  — 11  est  évident  que  le  soleil  équivaut  ici  àRohita-Agni.  Or, 
la  question  est  de  savoir,  si  c’est  le  soleil  qui  est  comparé  à Agni, 
ou  Agni  quil’estau  soleil.  Tout  l’ensemble  de  l’hymne  fournit  la 
preuve  sûre  que  cette  dernière  hypothèse  est  la  seule  vraie.  Les 
chevaux  du  soleil  sont  ici  ceux  d’Agni  (ses  flammes),  qui  est  le 
soleil  terrestre  (cf.  vers  25,  pâda  2). 

2.  — Sukhd,  M.  H.  ; « au  bon  « moyeu  » ; — khd  ne  signifie 
pas  « moyeu  »,  mais  autant  qu’il  semble,  « cours,  marche  ».  Un 
char  sukhd  est  celui  qui  marche  bien,  dont  l’allure  est  facile  ou 
rapide. 

3.  — L’épithète  « buveur  de  ghrta  » appliquée  à Rohita,  ne 
laisse  aucun  doute  sur  son  identité  avec  Agni. 

4.  — Comme  dieu  ou  brillant,  il  a pénétré  le  ciel  du  sacri- 
fice (dîvam  devdh),  jeu  de  mots.  — M.  H.  : « Le  dieu  a 
pénétré  dans  le  ciel  moucheté  ».  — Confusion  de  deux  phrases 
distinctes.  En  tant  que  dieu,  Rohita-Agni  a pénétré  le  ciel  ; en 
tant  que  taureau -rouge,  il  a pénétré  (sailli)  la  vache-laitière; 
c’est-à-dire  qu’il  a pénétré  la  libation  en  l’enflammant.  Le  tout 
avec  allusion  au  couple  djjâvâprthivt . M.  H.  fait  suivre  sa 
traduction  de  cette  étrange  note  ; « Ici  c’est  « la  mouchetée  », 
formellement  assimilée  au  ciel,  qui  semble  devenir  la  femelle 
de  Rohita.  La  poésie  védique  est  un  kaléidoscope.  » — Pour 
ceux  qui  la  comprennent  d’une  certaine  manière.  La  Rohinî 
et  la  Prsatî  sont  deux  personnifications  (qui  ne  diffèrent  que  par 
le  nom)  d’une  seule  et  même  chose,  la  libation. 

25 

yà  rôhito  vrsabhds  tigmdçrhgah 
pdry  agnim  pdri  süryanibabhüva, 
yô  vistabhnuti  prthimm  divam  ca 
tdsmâd  devCi  ddhi  sHtîh  srjante. 


22 
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« Le  taureau  rouge  aux  cornes  acérées  (ou  brûlantes)  a enve- 
loppé Agni,  il  a enveloppé  le  soleil  (ou  le  brillant).  C’est  lai  qui 
supporte  la  large  et  le  brillant  ; c’est  de  lui  que  les  dieux  tirent 
les  productions  qu’ils  produisent.  » 

2.  — Le  taureau  rouge  a enveloppé  Agni,  c’est-à-dire  n’a 
fait  qu’un  avec  lui,  il  lui  est  identique;  — cf.  l’emploi  du  mot 
'paribkil  dans  le  RV.  — M.  H.  : « Qui  a fait  le  tour  d’Agni  ; » 
— non-sens.  — Sûrya  (le  soleil,  ou  le  brillant,  ou  le  céleste)  est 
ici  synonyme  d’Agni;  cf.  le  vers  précédent. 

3.  — Rohita-Agni  soutient  la  large,  c'est-à-dire  qu’il  élève 
la  libation  dans  les  airs  ; divam,  ou  « le  ciel  »,  est  ajouté  pour  la 
symétrie  et  par  allusion  à l’expression  dytivâprlhivt. 

M.  H.  : « Qui  étaie  en  les  séparant  la  terre  et  le  ciel  ». — Dans 
les  idées  védiques,  le  ciel  (du  sacrifice)  quand  il  fait  couple  avec 
la  terre  (ou  plutôt  avec  l’eau  de  la  libation),  n’est  pas  séparé 
d’elle  ; du  moins  il  la  touche  ; tout  ce  qui  n’est  pas  celle-ci  est 
celui -là. 

4.  — Les  dieux  dont  il  s’agit  sont  Agni  et  Soma  qui  produisent 
des  productions,  qui  ne  sont  autres  qu’eux-mêmes  sous  une 
forme  ignée.  — M.  H.  : « C’est  de  lui  que  les  dieux  tirent  leur 
naissance  ».  — Contresens  que  la  grammaire  dénonce  haute- 
ment : srslîh  sr jante  ne  saurait  signifier  que  : « Ils  émettent 
des  émissions,  des  productions  ». 

26 

rôhito  divam  âruhan 
mahatàh  pàry  arnavcit, 

séirtâ  ruroha  rohito  rùliah. 

« Rohita  s’est  élevé  dans  le  ciel  en  venant  du  grand  océan  (des 
libations).  Rohita  s’est  élevé  dans  toutes  celles  qui  s’élèvent.  » 

1-2.  — Rohita-Agni  élève  dans  le  ciel  du  sacrifice  sa  flamme 
qui  sort  de  l’océan  des  libations. 
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3.  — Celles  qui  s’élèvent  et  dans  lesquelles  Rohita-Agni  s’élève 
lui-même  sont  ses  flammes  ou  les  libations  qu’elles  emportent 
avec  elles  dans  les  airs.  — M.  H.  : « Roliita  a gravi  toutes  les 
rampes  »;  — non-sens. 


27 

vi  mimUva  pdyasvatîm  ghrtîichn 
devânâm  dhenûr  ànapasprg  esd, 
indrah  sômam  pibatu  ksémo  astv 
agnih  pvà  stautu  vi  mrdho  nudasva. 

« Donne  naissance  à la  (vache)  laitière  qui  se  meut  par  (ou 
dans)  le  ghrta.  C'est  la  vache  des  dieux  ; elle  ne  refuse  pas  son 
lait.  Qu’Indra  boive  le  soma  ; que  sa  résidence  soit  (ici);  qu’Agni 
cbante  (l’hymne).  Ecarte  les  négligences.  » 

Ce  vers  est  adressé  par  le  sacrificateur  aux  ditïérents 
éléments  du  sacrifice. 

1.-2.  — La  vache  des  dieux  qui  ne  refuse  pas  son  lait  est  la 
libation  à laquelle  le  sacrificateur  donne  naissance  en  la  répan- 
dant sur  l’autel.  — Ghrtdcîm,  M.  H.  : « Qui  se  tourne  vers  le 
beurre;  » —non-sens.  La  vache-libation  est  identique  au  ghrta 
qui  forme  la  libation. 

3.  — M.  H.  : « Que  la  paix  soit  (avec  nous)  ».  — Kséma 
signifie  « séjour  ».  Indra,  ce  semble,  est  prié  de  s’installer  au 
sacrifice  pour  y boire  le  soma. 

4.  — M.  H.  : « Qu’Agni  chante  (ta)  louange  ».  — Il  ne  fal- 
lait pas  suppléer  « ta  ».  Agni  chante  l’hymne  d’une  manière 
générale  par  ses  crépitements,  une  fois  qu’il  brûle  sur  l’autel. 
Toutes  ces  formules  se  rapportent  sans  doute  au  moment  où  le 
sacrifice  est  prêt. 

M.  H.  : « Heurte  et  renverse  (tes)  ennemis  ».  — Mrdh  signifie 
simplement  « ce  ou  ceux  qui  négligent,  omettent  ou  entravent 
le  sacrifice,  etc.  » Écarter  les  négligents,  ou  les  négligences,  ou 
les  entraves,  c’est  célébrer  le  sacrifice. 
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sàmiddho  agnih  samidhâno 
ghrtàvrddho  ghrtcihutah, 
ahhîsud  viçvâsad  agnih 
sapàtnân  hantu  yé  màma. 

« Agni  allumé  et  allumant,  qui  croît  par  le  ghrta  et  qui  est 
arrosé  par  le  ghrta,  — Agni  qui  conquiert,  qui  conquiert  toutes 
choses,  qu’il  tue  ceux  qui  sont  mes  rivaux  ! » 

1.  — Samidhânas , M.  H.  : « (Agni)...  tandis  qu’on  l’al- 
lume». — Contresens  anti-grammatical;  samidhdna  fait  anti- 
thèse, au  sens  actif,  à sàmiddha,  participe  passé  passif.  Agni 
est  allumé  par  le  sacrificateur  et  il  allume  les  libations. 

4.  — Les  sapülnas,  ou  les  sapàtnîs,  sont  les  rivaux  ou  les 
rivales,  selon  que  la  libation  reçoit  un  nom  masculin  (sôma,  etc.) 
ou  féminin  (idâ,  etc.),  de  celui  ou  de  celle  qu’Agni  s’approprie 
entre  plusieurs.  Ce  sont  les  somas  que  Vrtra  est  censé  retenir, 
ceux  qui  ne  servent  pas  encore  au  sacrifice,  qui  ne  sont  pas 
allumés;  voir  surtout  RY.  x,  145,  1-5,  etx,  166,  let2.  Dans 
les  passages  comme  ceux-ci,  le  sens  primitif  védique  a été  trans- 
porté aux  ennemis  ou  aux  rivaux  du  sacrificateur  (ces  somas 
rivaux  viennent  de  lui,  lui  appartiennent). 

29 

hàniv  enân  prà  dahatv  à- 
rir  yô  nah  prtanyàti, 
kravyâdâgninâ  vayàrn 
sapàtnân  prà  dahâmasi. 

« Qu’il  les  tue  ; qu’il  brûle  l’ennemi  qui  enlève  notre  nour- 
riture (celle  que  nous  offrons  en  sacrifice).  Nous  brûlons  (ou 
puissions-nous  brûler)  nos  rivaux  à l’aide  d’Agni  mangeur  de 
choses  crues.  » 
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2.  — M.  îl.  : « L’impie  qui  nous  combat  ».  — Pft  et  pftanâ 

ne  signifîentpas  « combat  »,  mais  « nourriture»,  et  le  dénomi- 
natif veut  dire  « acquérir  la  nourriture,  la  prendre  à 

quelqu’un  »,  et  non  pas  « combattre  ». 

3.  — M.  H.  : « Par  Agni  mangeur  de  cadavres  ».  — C’est  en 
tant  que  comparé  à un  carnassier,  qu’Agni  est  appelé  kravyâd. 
Voir  RV.  X,  16,  6-9. 


.30 

avàcin'àn  üva  jahindra 
vàjrena  hâhuman, 

àdhâ  sapùlnàn  màmakCin 
agnés  (éjobhir  udisi, 

« Frappe  de  haut,  ô Indra,  avec  ton  vàjra,  toi  qui  as  des  bras 
(forts),  ceux  qui  sont  en  bas.  Maintenant,  je  me  suis  emparé 
de  mes  rivaux  à l’aide  des  flammes  d’Agni.  » 

1-2.  — M.  H.  : « A bas,  abats-les,  ô Indra,  avec  le  foudre  qui 
arme  ton  bras  puissant.  » — Au  lieu  de  « à bas  »,  il  fallait  dire 
« ceux  qui  sont  en  bas  »,  primitivement,  les  somas  rivaux  de  celui 
qu’Agni  a élevé  (voir  ci-dessus,  vers  28  et  29)  et  identiques  aux 
sapdlnas  dont  il  est  question  au  second  hémistiche.  — Indra 
n’est  pas  un  dieu  solaire,  mais  un  doublet  d’Agni.  Par  con- 
séquent, le  vàjra  n’est  pas  le  foudre,  mais  la  flamme  d’Agni 
distinguée  d’Agni- Indra. 

4.  — Téjohhis,  M.  H.  : « Au  moyen  des  forces  (d’Agni)  »;  — 
le  vrai  sens  est  « lueurs,  flammes.  » 

31 

agne  sapàtnân  ddharân  pâdagâsmàd 
vgathàgà  sajàtdm  utpipânam  brhaspate, 
indrâgnî  mitràvarunàü  ddhare  padyantàm 
dpralimanyûyamànàh. 

« O Agni,  détruis  nos  rivaux  qui  sont  en  bas;  o Brhaspati, 
renverse  le  jumeau  qui  s’élève  et  grandit.  O Indra  et  Agni, 


348  LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 

ü Mitra  et  Varuna,  puissent  s’abattre  ceux  qui  ne  rendent  pas 
courroux  pour  courroux  (qui  ne  crépitent  pas  au  contact  des 
flammes  ! » 

Il  s’agit  toujours  des  mêmes  ennemis,  les  libations  retenues 
qui  semblent  en  lutte  avec  les  libations  versées  et  enflammées. 

1.  — Sapàtnân  àdharân  = avacfincin  du  vers  précédent 
la  traduction  de  M.  II.  : « Mets  nos  rivaux  à nos  pieds,  » est  donc 
incomplète  et  ne  tient  pas  suffisamment  compte  de  la  valeur  des 
régimes  à l’accusatif  eu  égard  au  verbe  pâdaya. 

2.  — Sajàtàm,  littéralement,  « celui  qui  est  né  en  même 
temps  »,  la  libation  jumelle  de  celle  qu’Agni  a allumée,  et  qui 
est  représentée  comme  l’ennemie  de  celle-ci.  — M.  H.  : « Celui  de 
nos  parents  qui  se  lève  (contre  nous)  ».  — Le  vrai  sens  n’a  pas 
été  compris. 

4.  — M.  H.  : « Impuissants  dans  leur  courroux  ». — Il  fallait 
tenir  compte  du  préfixe  pràli  qui  implique  l’idée  d’un  courroux 
réciproque  ; il  ne  s’agit  d’ailleurs  que  d’une  allusion  aux  crépi- 
tements. 

32 

udymns  iràm  deta  sûrya 
sapàtnân  àva  me  jahi, 
àvainân  dçmanâ  jahi 
té  yantv  adhamàm  tàmah. 

« O Dieu  soleil  (ou  brillant),  en  te  levant  frappe  pour  ren- 
verser mes  rivaux.  Frappe-les  avec  ta  pointe;  qu’ils  aillent  dans 
l’obscurité  inférieure.  » 

1-2.  — Agni  qui  se  dresse  sur  l’autel  est  comparé  au  soleil 
qui  s’élève  sur  l’horizon. 

3.  — ciçmanâ,  M.  H.  : « (abats-les)  avec  la  pierre  ».  — Le 
vrai  sens  est  « pointe,  flèche  » ; ici,  celle  du  feu  du  sacrifice. 

4.  — « L’obscurité  inférieure  »,  celle  qui  règne  au  sein  des 
eaux  du  sacrifice  où  Agni  est  censé  reléguer  les  libations  qu’il 
n’enlève  pas  dans  ses  flammes. 
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valsô  virdjo  vrsabho  malîndm 
à ruroha  ç,uhràprstho  'ntàriksam, 
ghriènàrkàm  ahhyàrcanti  vatsàm 
hràhma  sàntam  bràhmanâ  vardhayanti. 

« Le  veau  de  la  viruj,  le  taureau  des  pensées  (des  crépitements) 
arrosé  par  le  brillant  (soma),  s’est  élevé  dans  Y antàrihsa.  Au 
mo3'en  du  ghrta,  ils  chantent  un  hymne  qui  est  un  veau  ; il  est 
le  bràhman  et  ils  le  font  croître,  une  fois  qu’il  est  (né),  au 
moyen  du  bràhman.  » 

1-2.  — La  mesure  prosodique  appelée  viràj,  les  pensées 
qu’expriment  les  paroles  des  hymnes  ont,  celle-là  un  veau,  celle- 
ci  un  taureau,  dont  elles  sont  le  cri;  ce  veau  ou  ce  taureau  est 
Agni  qui  crépite  en  flambant  quand  il  est  arrosé  de  soma  et 
s’élève  dans  les  airs.  — Pour  M.  H.  (note),  « virâj  femelle  (?) 
assimilée  à une  vache  personnifle,  soit  l’aurore,  soit  la  prière, 
dont  le  soleil  est  à la  fois  le  fils  etl’époux  ».  — C’est  de  la  fantaisie 
pure.  — M.  H.  (traduction)  : « (Le  veau...)  à l’échine  brillante». 
— PrsÇtd  ne  signifie  pas  « échine  ». 

2.  — M.  H.  : « En  lui  offrant  le  beurre,  ils  chantent  un  hymne 
au  veau  ». — Le  vrai  sens  est  « que  les  sacrificateurs  chantent  au 
moyen  du  ghrta  enflammé,  un  hymne  qui  est  le  veau  Agni  lui- 
même  en  tant  que  crépitant.  On  peut  entendre  aussi,  à cause  du 
double  sens  de  la  racine  arc  : « Ils  allument  un  feu  avec  le  ghrta 
qui  est  le  veau  (Agni).  » 

3.  — M.H.  :«  Lui  qui  est  sainteté  ».  — La  grammaire  n’auto- 
rise guère  cette  traduction  des  mots  bràhma  sàntam.  Du  reste, 
qu’est-ce  que  « la  sainteté  »,  au  point  de  vue  védique?  Le  pre- 
mier de  ces  mots,  qui  est  apposé  à vatsàm,  signifie  la  chose 
forte  ou  fortifiante  (le  soma),  et  le  second  est  le  régime  direct 
de  vardhayanti,  avec  son  sens  habituel  de  « qui  est  là,  pré 
sent  »,  par  opposition  à Agni  ajà  ou  àsant. 
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Le  veauAgni  est  le  bràhman  eu  égard  aux  dieux  (ses  flammes) 
auxquels  il  porte  la  libation  nourricière.  Remarquer  l’antithèse 
paradoxale  du  veau  bràhman  que  nourrit  le  bràhman. 


34 

divam  ca  rùha  prihiv'im  ca  roha 
ràUràny  ca  ràha  dràvinam  ca  roha, 
prajcim  ca  ràhàmrtam 
rôhitena  tanvàm  sàm  sprçasva. 

« Pénètre  le  brillant  et  pénètre  la  large  ; pénètre  ce  qui  dirige 
(la  libation)  et  pénètre  la  liqueur  (du  sacrifice).  Pénètre  la  pro- 
géniture et  pénètre  le  non  mort  (l’actif).  — Revêts  l’étendu  (le 
soma)  avec  le  rouge  (Rohita-Agni). 

Ce  vers  s’adresse  à Agni,  considéré  à la  fois  comme  identique 
à Rohita  et  distinct  de  lui;  puis  il  a dû  s’appliquer,  comme  c’est 
souvent  le  cas  dansl’A^4arya,à  la  personne  qui  offre  le  sacrifice. 
— Il  pénètre  le  ciel  du  sacrifice  et  les  eaux  des  libations  par  ses 
flammes;  il  pénètre  ces  mêmes  flammes  qui  dirigent  la  libation, et 
les  libations  elles-mêmes,  puisqu’il  ne  fait  qu’un  avec  les  unes  et 
les  autres.  Quant  à la  progéniture,  c’est-à-dire  la  manifestation 
du  sacrifice,  il  la  pénètre  en  la  produisant  par  la  libation  à 
laquelle  il  est  également  uni.  Ces  observations  suffisent  à mettre 
en  relief  l’insuffisance  et  l’inexactitude  de  la  traduction  de  M.  H.  ; 
« Gravis  le  ciel  et  gravis  la  terre,  gravis  la  et  gravis  la 

richesse,  gravis  la et  gravis  l'immortalité.  » ....  — 
Tous  les  mots  en  italique  traduisent  mal  le  texte. 


35 

yé  deçà  ràUrabhrlo 
bhilo'  yànti  suryam, 
tais  te  ràhitah  samvidânô 
râstràm  dadhâtu  sumanasyàmânah. 
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Les  dieux  qui  soutiennent  ce  qui  dirige  vont  autour  du  soleil. 
Que  Roliita  s’étant  uni  à eux,  et  rendu  bienveillant,  établisse 
pour  toi  (Agni?)  la  direction.  » 

1.-2.  — Les  dieux  en  question  sont  les  somas  enflammés  qui 
entourent  Agni-Sûrya.  Agni  est  appelé  le  soleil  par  une  méta- 
phore analogue  à celle  qui  fait  désigner  si  souvent  sous  le  nom 
de  mer  le  soma  ou  la  liqueur  du  sacrifice.  — M.  H.  : « Les 
dieux  soutiens  delà  royauté  qui  entourent  Sûrya  ».  — Mot  à 
mot  inexact  et  vague. 

3.-4.  — Sarnvidânàs,  M.  IL  : « De  concert  (avec  eux)  ».  — 
Faux  sens;  il  s’agit  de  l’union  décrite  au  premier  hémistiche.  — 
Sumanasyàmânas,  M.  IL  : « En  (te)  témoignant  sa  bienveil- 
lance ».  — Voir  ci-dessus,  vers  13. 


30 

ût  Ivâ  yajnü  bràhmapûtà  vahanly 
adhvagàlo  hàrayas  tcà  vahanti, 

iircih  samudrâm  àti  rocase  'rnavcim. 

« Des  sacrifices  (libations)  allumés  par  le  brcüwxan  te  portent 
en  haut  ; des  chevaux  qui  suivent  les  routes  (habituelles)  te 
conduisent.  Tu  brilles,  après  l’avoir  traversée,  au-dessus  de  la 
mer,  du  flot  (des  libations).  » 

1.  — M.  H.  : « Les  sacrifices  que  clarifie  la  prière  te  font 
lever  en  te  traînant.  » — Comment  est-ce  que  la  prière  peut 
« clarifier  » les  sacrifices  ? Il  s’agit,  on  ne  saurait  trop  le  ré- 
péter, non  pas  du  soleil,  mais  d’Agni  que  les  libations  élèvent, 
font  briller  sur  l’autel. 

2.  — Les  chevaux  d’Agni  sont  ses  flammes 

3.  — M.  H.  : « Et  ton  éclat  va  dépassant  la  mer,  dépassant 
l’océan.  » — Il  est  toujours  question  d’Agni  élevant  sa  flamme 
au-dessus  de  la  mer  des  libations.  M.  H.  demande  en  note,  si 
les  mots  samudrâm.. . arnavtim  ne  désigneraient  pas  « les  deux 


346 


LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 

océans  céleste  et  terrestre  ».  Le  premier  n’a  jamais  existé  que 
dans  l'imagination  des  interprètes  du  Véda  mal  compris. 

37 

ràhite  dyavâprlhim  àdhi  çrüé 
vasujiii  gojiti  samdhanâj iti , 

sahasràm  yàsya  jùnimâni  saplà  ca 
vocèyam,  etc.  (Comme  au  pâda  4 du  vers  14). 

« Le  brillant  et  la  large  reposent  sur  Rohita  conquérant  du 
bien,  conquérant  des  vaches,  conquérant  de  la  richesse.  11  a 
mille  et  sept  naissances  (ou  productions),  etc.  » 

1 . — Le  brillant  et  la  large  reposent  sur  (ou  plutôt  en)  Rohita, 
en  ce  sens  que  celui-ci  consiste  dans  les  flammes  du  sacrifice  ali- 
mentées par  les  eaux  de  la  libation.  — M.  H.  : « Sur  Rohita 
s’appuient  le  ciel  et  la  terre»  (?). 

2.  — Rohita  est  le  conquérant  du  bien,  etc.,  c’est-à-dire  des 
libations  qui  représentent  le  bien  sous  toutes  ses  formes. 

3.  — S’il  s’agit  de  ses  naissances,  c’est  une  allusion  à la  suc  - 
cession  indéfinie  des  sacrifices  ; si  le  poète  a eu  en  vue  les  choses 
qu’il  produit, qu’il  fait  naître, l’idée  est  qu’il  vivifie  tout  le  sacrifice 
Dans  la  première  hypothèse,  le  nombre  sept,  ajouté  à l’indéfini 
mille,  vise  sans  doute  les  sept  libations. 

38 

yaçd  yasi  pradiço  diçaç  ca 
yaçCdi  paçûndm  utà  carsanîndni, 
yaçüh  prthityîi  adityd  upàsthe 
’ hàm  hhûyâsam  savitèea  cdruh. 

« Tu  vas  brillant  (dans  la  matrice)  de  celle  qui  dirige  et 
qui  indique,  (tu  vas)  brillant  dans  (la  matrice)  du  bétail  et  des 
cnrsanis  ; (tu  vas)  brillant  dans  la  matrice  de  la  large  Aditi. 
Puissé-je  devenir  le  bienvenu  (ou  le  brillant)  comme  Savitar 
(Agni  qui  fait  couler  le  soma)!  » 
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Il  est  infiniment  probable  que  pradiças  et  diças  sont  des 
génitifs  (singuliers),  comme  paçûndm,  prthiüijds,  etc.  et  que 
upàsthe,  au  pâda  3,  les  régit  tous.  De  plus,  chacun  des  mots  au 
génitif  désigne  la  libation  au  singulier  ou  au  pluriel. 

1.  — M.  H.  « Glorieux,  tu  te  diriges  vers  les  sous-régions  et 
les  régions.  » — Yaçds  signifie  « brillant  »,  et  non  pas  « glo- 
rieux ».  Les  mots  pradiç  et  diç.  ne  désignent  pas  les  points 
cardinaux,  mais  sont  employés  au  sens  étymologique. 

2.  — M.H.;  « Glorieux  aux  yeux  des  animaux  et  des  hommes.» 
— Paçü  signifie  le  « bétail  »,  et  non  pas  les  « animaux  » en  géné- 
ral; d’ailleurs,  le  bétail  est  dit  ici  métaphoriquement  pour  le  lait 
qu’il  donne  et  les  libations  auxquelles  le  lait  est  employé.  Car- 
sanînâm,  « celles  qui  s’agitent,  qui  coulent  » (les  libations),  et 
non  pas  les  « hommes  ».  Comment  admettre  qu’un  mot  ayant  ce 
dernier  sens  soit  au  féminin  ? 

3.  — M.  H.  : « Glorieux  sur  le  giron  de  la  terre,  d’Aditi.  » — 
Prlhivyds,  ici,  qualifie  adityds.  D’ailleurs,  c’est  au  ^emmême 
de  la  libation  personnifiée  sous  le  nom  d’Aditi  que  Rohita-Agni 
pénètre  en  brillant. 
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amütra  sànn  ihà  vetthe- 
tâh  sàms  tCini  paçyasi, 
üàh  paçyanti  rocanàm 
divi  süryam  vipaçcitam. 

« Etant  là-bas,  tu  vois  ici  ; d’ici,  quand  tu  y es,  tu  vois  les  choses 
qui  sont  là-bas.  D’ici,  ils  (les  sacrificateurs)  voient  ce  soleil  qui 
brille  dans  le  ciel  où  il  s’agite  (?).  » 

i.-2.  — Le  vrai  commentaire  de  ce  passage  se  trouve  RV. 
IX,  81,  2,  où  ilestdità  propos  du  taureau  soma  : dtliâdemnàm 
ubhdyasyajdnmano  vidvdh  açnoty  amûta  itdç.  ca  ydt.  « Puis 
voyant  l’une  et  l’autre  naissance  des  dieux,  il  atteint  ce  qui  est  d’ici 
et  delà;  » — ce  dont  il  faut  rapprocher,  d’autre  part,  l’hymne  x. 
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72.  Agûi  a deux  états  : il  est  ajà  ou  àsant,  au  sein  de  la  libation  ; 
jâtà  ou  sdnt,  sur  l’autel.  Mais  comme  il  a toujours  le  pied  dans  la 
libation  qui  l’alimente,  même  sur  l’autel  il  est  à la  fois  usant  et 
absent  et  présent,  ici  et  là.  Grâce  à cette  ubiquité,  il  voit 
d’ici  (de  l’autel)  ce  qui  est  là  (dans  la  libation)  ; et  de  là,  ce  qui 
est  ici.  D’après  M.  H.  (note)  il  s’agirait  de«  l’ubiquité  du  prin- 
cipe divin  »,  explication  qui  n’est  exacte  qu’en  tenant  compte  de 
ce  qui  vient  d’être  dit,  et  en  entendant  que  ce  principe  est  Agni. 

3.-4.  — Les  sacrificateurs,  quand  ils  ont  allumé  le  feu  sur  l’au- 
tel, le  voient  briller  dans  le  ciel  du  sacrifice  semblable  au 
soleil.  — M.  H.  : « (Les  hommes)  voient  l’éclatant  au  ciel, 
Sûrya  l'inspiré  » — Les  mots  en  italiques  donnent  un  sens 
inexact. 
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(levé  devân  nxarcayasy 
anlàç  carasy  arnanè, 
samànàm  agnim  indhate 
tdni  viduh  kavdyah  pdre. 

Dieu,  tu  réunis  les  dieux  ; tu  marches  au  sein  du  flot.  C’est 
le  même  Agni  qu’allument  et  que  reconnaissent  les  différents 
sages.  » 

1.  — Agni  s’incorpore  et  identifie  en  lui  les  dieux  ou  les 
flammes  du  sacrifice.  — M.  IL  : « Dieu,  tu  fais  tort  aux  (autres) 
dieux  », avec  une  note  où  l’imagination  du  traducteur  s’est  donné 
libre  carrière. 

La  racine  marc  a le  même  sens  que  la  variante  març,  « tou- 
cher, atteindre  »,  et  aucausatif,  « faire  toucher,  réunir  ».  Par- 
ticulièrement probant  est  le  vers  viir,  56,  9 du  RV.,  où  les  deux 
racines  sont  employées  l’une  auprès  de  l’autre  : ma  no  mrcà 
ripûnam. . . abhiprd  mrkmta  : « (O  dieux),  ne  nous  touchez  pas 
du  contact  des  ennemis.  » De  même,  l’expression  marcayali 
dvayéna  (RV.  i,  147,  4 et  5)  signifie:  « Il  réunit  par  dualité 
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(le  bon  et  le  méchant)  »,  — il  fait  que  le  bon  réuni  au  mé- 
chant ait  à souffrir  de  ce  contact 

2.  — Agni  ajà  réside  dans  le  flot  des  libations.  11  serait 
difficile  aux  mythologues  solaires  d’appliquer  ce  passage  à 
Sûrya,  sans  la  fameuse  mer  atmosphérique  dont  on  prête  si 
gratuitement  la  conception  aux  rishis. 

3-4.  — M.  H.  : « Ils  (r)allument,  feu  (Agni)  commun  (à  tous 
les  hommes);  tel  ils  l’ont  connu,  les  sages  d’autrefois  »;  et  en  note  : 
« Ils  »,  ce  sont  les  dieux  qui  allument  le  Soleil  en  tant  qu’Agni  du 
sacrifice  céleste,  en  opposition  à l’Agni  humain  ou  terrestre,  et 
les  Sages  mythiques  ont  reconnu  son  essence.  » — M.  H.  n’a  pas 
remarqué  que  l’idée  porte  sur  l’antithèse  de  samànùm  (épithète 
qui  suffit  à détruire  sa  laborieuse  explication)  et  de  yàre.  Les 
sages  (qui  sont  ici,  en  même  temps,  les  sacrificateurs  et  les  somas), 
tout  différents  qu’ils  sont  les  uns  des  autres,  reconnaissent  l’iden- 
tité d’Agni  deva  ou  jâtà  et  d’Agni  ajà  qui  séjourne  dans  la 
libation. 


41 

Pour  le  texte,  la  traduction  et  l’explication,  voirie  chapitre 
consacré  à l’hymne  du  RV.  i,  164,  (17) L 

1.  — M.  H.  : « Au-dessous  du  supérieur  et  au-dessus  de  l’in- 
férieur. » — Ni  avàs  m paras  ne  gouvernent  réellement  l’in- 
strumental; et  àvarena  s’accordent  avec  padu  qui  suit. 

Toute  la  note  sur  ce  vers  est  consacrée  à des  explications  de 
fantaisie.  Il  s’agit  bien  d’une  « devinette  »,  mais  le  mot  n’en  est 
pas  « l’aurore  » qui  « porterait  le  soleil  à sou  pied  » ! 

42 

Pour  le  texte,  la  traduction  et  l’explication  des  pâdas  1-2,  voir 
RV.  I,  164,  41,  pâdas  2 et 3.  Pour  le  pàda  4,  voir  RV.  i,  164, 
42,  pàda  1. 

1 La  traduction  de  l’hymne  i,  164,  figurera  dans  la  deuxième  partie  de  cet 
ouvrage. 
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Pâda  3.  — Sahdsrâksarâ  bhiwanasya panktîh. 

« Elle  (la  vache-libation)  est  le  mètre  pahkti  à mille  syllabes 
du  producteur  (soma).  » 

C’est-à-dire,  elle  crépite  au  contact  des  flammes  ; la  mention 
comparative  delà  pankti  est  amenée,  comme  l’a  vu  avec  raison 
M.  H.,  par  celle  des  pieds  de  la  vache  qui  peuvent  s’entendre 
dans  le  sens  de  pieds  rythmiques.  Mais  quelle  étrange  façon  de 
traduire  : « Stance  quinaire  de  l’univers,  scandée  à mille  syl  - 
labes  » ! 

C’est  une  erreur  du  reste  de  voir  ici  (M.  H.,  note)  la  suite  de 
la  devinette  du  vers  précédent.  La  place  de  ces  vers  dans  le  RV. 
en  est  la  preuve.  Quant  à « l’amphigouri  » queM.  H.  y constate, 
il  n’y  est  pas  plus  marqué  qu’au  même  vers  précédent. 

Enfin,  on  peut  demander  à M.  H.  comment  il  croit  pouvoir 
appliquer  à l’aurore  le  pâda  4 qu’il  traduit  : a C’est  d’ell 
que  les  océans  découlent  en  tous  sens?  » 
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ârôhan  dyàni  amrtah  prciva  me  vàcah, 

(Le  reste  = vers  36,  pâdas  1 et  2), 

« En  montant  dans  le  ciel  (du  sacrifice),  que  le  non  mort  favo- 
rise ma  prière  et  la  pousse  en  avant.  » 

M.  H.  : « Seconde  ma  prière  ».  — La  nuance  du  préfixe,  qui 
ici  a sa  valeur,  n’est  pas  rendue. 
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veda  tàt  te  amarlya 
yàt  ta  âkràmanam  divi, 
yàt  te  sadhàstham  paramé  mjàman. 

« Je  sais,  ô non  mort,  que  ce  qui  est  ici  à toi  est  la  même 
chose  que  ton  ascension  dans  le  ciel  (du  sacrifice),  la  même  chose 
que  ton  siège  au  haut  du  soma  enflammé.  » 
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Agni,  tel  qu’il  apparaît  sur  l’autel,  est  le  même  qui  est  uni  à 
l’élément  liquide  du  sacrifice.  M.  H.  (sans  tenir  compte  des 
corrélations  syntactiques  et  sans  avoir  saisi  le  sens  réel)  tra- 
duit : « Je  la  connais,  ù immortel,  ta  marche  dans  le  ciel,  ta 
demeure  au  ciel  suprême.  » 
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sur  y O dyùm  sur  y ah  prthiv'nn 
siirya  cipô  ' ti  paçyati, 

süryo  hhûlàsyaikam  càksur 
âriiroha  clivam  mahî’m. 

« Le  soleil  (Agni  comparé  au  soleil)  fait  planer  ses  regards  sur 
le  ciel  (les  flammes  du  sacrifice),  sur  la  large,  sur  les  eaux. 
Le  soleil  est  l’œil  unique  de  (tout)  ce  qui  est  (le  sacrifice)  ; il  est 
monté  dans  le  ciel  élevé.  » 

1.-2.  — M.  H.  : « Le  ciel,  Sûrya,  les  eaux,  Sûrya...  les  fran- 
chit de  son  regard  ».  — L’idée  du  texte  est  qu’il  les  voit  de  haut. 

3.-4.  — 11  faut  évidemment  entendre  qu’Agni-Sûrya  est  toute 
clarté. 
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urvtr  âsan  paridhdyo 
tédir  bhümer  akalpata, 
tàtraituv  agm  udhatta 
himàm  ghramsàm  ca  rùhitah. 

« Les  eaux  furent  les  entourages  ; la  productrice  fut  employée 
pour  l’autel.  C’est  là  que  Rohita  a placé  les  deux  Agnis,  le  froid 
et  le  chaud . » 

M.  H.  (en  note)  : « Cette  stance  est  le  début  d’un  long  déve- 
loppement my  thico-liturgique,  où  la  suite  des  idées  se  dérobe  com- 
plètement ».  — L’idée  générale,  au  contraire,  est  fort  claire. 
L’auteur,  comme  celui  de  l’hymne  au  Purusa  (RV.,  x,  90),  s’est 
proposé  de  décrire  la  production  du  sacrifice  avec  allusion, 
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mais  allusion  seulement,  à celle  de  l’univers.  Roliita,  qui  n’est 
autre  que  le  résultat  de  l’union  d’Agni  et  de  Soma  personnifiés, 
institue  le  sacrifice  au  moyen  des  deux  principes  dont  il  est 
formé. 

1. — M.  H.  : « Les  et  furent  enceintes.  » — 

Urvis,  au  pluriel,  ne  signifie  ici  ni  le  ciel  ni  la  terre,  mais  comme 
toujours  dans  le  RV.,  « les  grandes,  les  larges  »,  à savoir  les 
eaux  (du  sacrifice).  Il  ne  s’agit  pas  ici  des  enceintes  de  Rohita, 
mais  de  celles  du  sacrifice  dont  il  est  l’initiateur.  Les  eaux  entou- 
rent les  deux  Agnis  dont  il  va  être  question. 

3-4.  — M.  H.  (en  note)  : « Rohita  considéré  comme  un  sa- 
crificateur céleste,  dont  le  sacrifice  embrasse  l’année  entière  a 
donc  disposé  deux  Agnis  au  lieu  d’un,  le  soleil  de  la  saison  froide 
et  celui  de  la  saison  chaude,  dont  la  double  action  produit  le  sa- 
crifice annuel.  » — Fantaisie  pure.  Les  deux  Agnis  sont,  comme 
souvent,  le  sdnt  et  Vcisant,  le  jâtà  et  Yajà,  h'ajd  est  appelé  ici 
le  froid  parce  qu’il  n’est  pas  allumé,  alors  que  \q  jâtd,  qui 
brille  sur  l’autel,  est  le  chaud  ou  l’allumé.  Les  deux  du  reste 
n’en  font  qu’un,  puisque  Vajd  est  le  pied  du  jâtd  et  \ejâtd  la 
tête  de  Yajd. 
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himdm  ghramsdm  càdhdya 
yîipân  krtvu  pdrvatân, 
varsdjyâv  agm  ijâle 
rôhitasya  svarvidah. 

« Après  qu’il  (Rohita)  eut  placé  l’(Agni)  froid  et  l’(Agni)  chaud, 
après  qu’il  eut  fait  des  poteaux  avec  les  courants  (des  eaux  de 
la  libation),  les  deux  Agnis  de  Rohita  qui  trouve  le  ciel  (s’unit 
aux  flammes)  sacrifièrent  en  employant  la  pluie  des  liba- 
tions. » 

2.  — Les  yüpa  sont,  soit  les  poteaux,  soit  les  liens  qui 
retiennent  sur  l’autel  l’oblation  comparée  à un  bétail  {paçù).  Ici, 
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ce  sont  les  eaux  qui  en  jouent  le  rôle  et,  comme  elles  constituent 
l’oblation,  elles  s’enchaînent  ou  s’enveloppent  elles-mêmes.  Le 
sens  de  « montagne  » généralement  adopté  pour  pùrvata 
(M.  H.  suit  à cet  égard  la  tradition)  est  faux  et  ne  donne  ici 
qu’une  idée  bizarre. 

3.  — M.  H.  : « En  faisant  tomber  la  pluie  en  guise  de  beurre 
sacrifièrent  les  deux  Agnis  ».  — Le  texte  ne  dit  pas  cela  et  le 
sacrifice  ne  consiste  pas  h faire  tomber  la  pluie,  mais  à verser 
l’oblation  (ujyoi)  sur  le  feu  du  sacrifice. 

4.  — M.  H.  ; « Qui  sait  trouver  le  svâr,  » et  le  svar  serait, 
d’après  lui  (note  sur  le  vers  i,  7)  « le  ciel  suprême  et  mysté- 
rieux, connu  des  dieux  seuls,  etc.  » — C’est  une  explication  que 
rien  ne  justifie. 
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smrvido  rôhitasya 
bràhmanâgnih  sàmidhyate, 

tdsniâd  ghramsds  tdsmâd  dhimàs 
tdsmâd  yajnù  ' jâyata. 

« Par  le  hrdhman,  l’Agni  de  Rohita  qui  trouve  le  ciel  est 
allumé;  c’est  de  lui  qu’est  né  l’(Agni)  chaud,  de  lui  l’(Agni) 
froid,  de  lui  lë  sacrifice.  » 

1-2.  — Le  hrdhman,  la  (chose)  fortifiante,  la  liqueur  du  sacri- 
fice, le  soma.  — M.  H.  : « Agni  s’allume  au  nom  de  la  prière  ». 
— Traduction  qui  paraît  en  rupture  ouverte  avec  la  grammaire  : 
le  sujet  logique  e?,ihràhmanâ. 

3-4.  — M.H.  : « De  lui  le  chaud...  est  né  » — Qui  est-ce  « lui  »? 
Rohita  ? Le  contexte  et  surtout  le  vers  suivant  montrent,  au  con- 
traire, avec  évidence  que  c’est  au  hrdhman  (\\x  due,  au  moins 
à titre  d’intermédiaire,  la  naissance  des  deux  formes  d’Agni,  et 
du  sacrifice. 
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bràhmanâgm  vàvrdhànaû 
hràhmavrddhau  hràhmâhutau, 
brdhmeddhâv  agm  ijâte 
rùhilasya  svarvidah. 

« Les  deux  Agnis  accrus  par  le  bràhman,  arrosés  par  le 
bràhman,  grandirent  par  l’effet  du  bràhman.  Les  deux  Agnis 
de  Rohita  qui  trouve  le  ciel,  allumés  par  le  bràhman,  accom- 
plirent le  sacrifice.  » 

Ce  vers  détermine  bien  le  sens  qu’il  convient  d’attribuer  au 
mot  bràhman. 
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saiyè  anyàh  samàhito 
’ psv  ànyàih  sàmidhyate , 
bràhmeddhàx) , etc.  (Comme  au  vers  49,  3-4). 

« L'un  est  déposé  dans  l’être,  l’autre  est  allumé  dans  les  eaux.  » 

1.  — Le  premier  est  le  sànt  ou  le  chaud,  celui  qui  est  visible 
et  brille  sur  l’autel.  Le  saiyà  (de  sàl)  est  le  fait  d’être,  d’appa- 
raître. M.  H.  (qui  n’a  pas  compris  le  sens  de  ce  passage,  comme 
sa  note  le  montre  surabondamment)  : « L’un  est  déposé  au  sein 
de  la  vérité(?)  ».  En  note:  «Le premier,  qui  repose  dans  l’ordre 
divin  (?),  est  sûrement  une  entité  solaire  ».  — Voilà  un  «sûre- 
ment » qui  semble  téméraire. 

2.  — Le  second,  qui  est  dans  les  eaux  (de  la  libation),  est 
Yàsant  ou  le  froid.  M.  H.  (note)  y voit  « le  soleil  qui  s’allume  au 
sein  de  l’océan  terrestre  ou  céleste  » ! 

51 

yàm  vâtah  pariçûmbhali 
yàm  vendra  bràhmanaspàlih, 
brdhmeddhâv,  etc. 
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« Celui  que  le  vent  fait  briller  de  tous  côtés,  celui  que  (fait 
briller)  Indra,  le  maître  du  hràhman.  » 

1-2.  — M.  H.  : « Celui  qu’apprête  le  vent  et  celui  qu’  (ap- 
prête) Indra  Brahmanaspali.  » 

En  note,  M.  H.  propose  l’alternative  suivante  pour  l’explica- 
tion du  pàda  1 : « Agni-éclair  allumé  par  le  vent  d’orage?  ou, 
tout  simplement,  le  feu  visible  (il  aurait  fallu  ajouter,  sur  l’autel) 
qu’active  le  souffle?  » — Cette  seconde  hypothèse  est  la  bonne.  Sur 
le  pâda  2,  M . H.  ajoute,  cette  fois  bien  à tort  ; « Mais  le  feu  allumé 
par  Indra  en  qualité  de  « chef  du  service  divin  » ne  paraît  pas 
correspondre  à la  conception  de  l’Agni  du  satjjù.  » — Indra  fait 
briller  l’Agni  allumé  en  faisant  couler  vers  lui  les  eaux  du  sacri- 
flce.  Brahmanaspali,  « le  maître  de  la  liqueur  fortifiante  »,  est 
très  inexactement  désigné  par  les  mots  « chef  du  service  divin  ». 

52 

'oèdhn  bhümim  halpayilvd 
divam  krtvd  dàksinàm, 
ghramsdm  tadagnim  krtvâ 
cakdra  mçvam  âtmanvdd 
rarséndjyena  rôhiiah. 

« Après  avoir  fait  de  la  védi  ^ la  (libation)  productrice  un 
autel,  après  avoir  fait  de  l’oblation  le  ciel  (la  flamme),  après 
avoir  fait  du  chaud  cet  Agni,  Rohita  a rendu  tout  cela  animé  (il 
a donné  en  quelque  sorte  la  vie  au  sacrifice),  au  moyen  de  la 
pluie  des  libations.  » 

2.  — M.  H.:  « 11  fit  du  ciel  sa  ddksinâ  ».  — C’est  l’inverse 
que  dit  le  texte. 

4.-5.  — M.  H.  : « (II)  créa  tout  être  vivant  en  se  servant  de 
la  pluie  comme  beurre.  » — La  création  dont  il  s’agit  n’est  que 


i Quelque  soit  le  sens  étymologique  et  propre  du  mot  védi,  il  est  certain  que, 
dans  le  Véda,  il  désigne  métaphoriquement  la  libation.  — Les  mots  bhümim  et 
divam  correspondent  au  couple  dyàvâprthivî. 
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celle  du  sacrifice.  C’est  par  des  jeux  de  mots  seulement  que  le 
poète  prête  à entendre  qu’il  est  question  de  l’univers. 

53 

varsàm  âjyam  ghramsô  agnir 
'oèdir  bhümir  akalpata, 
tàtraüun  pàrvatân  agnir 
gîrbhir  ûrdhmh  akalpayat. 

« La  pluie  devint  la  libation,  le  chaud  devint  Agni  et  la  védi 
devint  la  productrice.  Ces  eaux  qui  étaient  en  elle,  Agni  les 
dressa  en  l’air  avec  ses  chants.  » 

3.-4.  — Le  sacrifice  s’exécute  quand  Agni  aspire  les  eaux 
de  la  libation;  c’est  l’opération  que  décrit  ce  passage.  Sur  le 
vrai  sens  du  moi pàmata,  voir  ci-dessus,  p.  124;  les  formules 
dans  le  genre  de  celle-ci  mal  comprises  lui  ont  fait  attribuer 
faussement  la  signification  de  montagne. 

M.  H.  : « Et  sur  terre  ces  montagnes,  Agni  par  ses  hymnes 
les  a disposées  debout.  » — Agni  crépite  en  flamblant;  de  là,  sa 
voix  qui  s’élève  et  élève  en  quelque  sorte  avec  elle  les  libations 
du  sacrifice. 


54 

gîrbhir  ûrdhvân  kalpayitvâ 
rôhito  bhümim  abravît, 
tvmjidam  sàrvan%  jâyaiârti 
ydd  bhûtàry  ydd  vâ  bhâvydm. 

« Après  avoir  dressé  les  eaux  en  l’air  avec  ses  chants,  Rohita 
dit  à la  productrice  : « Que  tout  ceci  (le  sacrifice)  naisse  en  toi, 
ce  qui  a été  et  ce  qui  sera.  » 

3.-4.  — « Ce  qui  a été  et  ce  qui  sera,  » — le  sacrifice  d’autrefois 
et  le  sacrifice  futur  avec  jeu  de  mots  entre  bhümi  « ce  qui  pro- 
duit »,  bhûld  « ce  qui  a été  produit  » et  bhâvyd  « ce  qui  le  sera  ». 
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55 

sà  yajnàh  prathamô 
hhûtô  bhâvyô  ajâyata, 

tàsmâd  dhajajna  idàm  sàrvam 
yàt  kim  cedàm  virôcate 
rôhitena  rmuibhrtam. 

« Il  (Roliita)  est  le  premier  sacrifice,  il  est  devenu  ce  qui  a été 
et  ce  qui  sera.' De  lui  naquit  tout  ce  sacrifice  et  tout  ce  qui  brille, 
apporté  et  supporté  par  le  chanteur  Rohita.  » 

56 

yàç  ca  gum  padâ  sphurdti 
pratyàh  süryam  ca  méhati, 
tàsya  xnycàmi  te  mülam 
nà  chàydm  karavô'param. 

« Celui  qui  touche  la  vache  du  pied  et  qui  urine  dans  la  direc- 
tion du  soleil,  — de  celui-là,  que  tu  es,  je  coupe  la  racine  (pour 
que)  tu  ne  donnes  plus  d’ombre  à celui  d’en  bas  (Agni  ajà). 

M.  H.  en  note  ; « Stance  de  conjuration  contre  les  ennemis.  Il 
s’agit,  bien  entendu,  d’êtres  démoniaques  qui  veulent  blesser  l’au- 
rore et  souiller  ou  éteindre  le  soleil.  » — Il  s’agit  au  contraire 
de  l’ennemi  habituel  du  sacrifice  personnifié  d’ordinaire  sous  le 
nom  de  Vrtra  et  qui  est  censé  empêcher  la  libation  de  couler. 
Les  vers  qui  précèdent  ont  été  consacrés  à décrire  la  célébration 
du  sacrifice  en  général  et  l’inauguration  du  sacrifice  particulier 
que  l’hymne  actuel  accompagne.  Maintenant  qu’il  s’accomplit, 
le  sacrificateur  doit  veiller  à ce  que  rien  n’en  trouble  la 
régularité. 

1-2.  — Le  démon  touche  (ou  frappe)  du  pied  la  vache-liba- 
tion pour  la  comprimer  ; il  urine  vers  le  soleil,  c’est-à-dire  que 
de  ses  eaux  obscures  il  empêche  le  soleil-Agni  (ajà)  de  briller. 
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3.  — Le  sacrificateur  coupe  sa  racine  (cf.  pour  cette  for- 
mule, RV.  X,  87,  10),  c’est-à-dire  le  détruit,  par  allusion  à 
l’idée  d’arbre  que  suggère  châyâ  au  pâda  suivant. 

M.  H.  ; « Puisses-tu  désormais  ne  plus  faire  d’ombre.  » — 
Aparam  qui  désigne  Agni  ajà  est  régime  de  l’expression  nà 
châyâm  karavah.  L’ombre  en  question  est  l’équivalent  de  l’en- 
veloppe qui,  dans  les  textes  analogues,  empêche  la  libation  de 
couler. 


57 

yô  mâhhichâyàm  atyèU 
mâm  câgnim  cântarti 
iàsya,  etc. 

« Toi  qui  me  couvres  de  ton  ombre,  et  qui  es  entre  moi  et 
Agni  (ajà),  — de  celui-là,  etc.  » 

Même  idée  qu’au  vers  précédent  ; il  s’agit  toujours  du  démon 
qui  s’interpose  entre  la  libation  où  réside  Agni  ajà  et  le  sacri- 
ficateur 

1.  — M.  H.  : « (Toi  qui  me  dépasses)  dans  le  sens  de 
l'ombre  »;  — traduction  empruntée  à M.  Roth  et  inspirée  bien 
plutôt  par  un  contexte  mal  compris,  que  par  une  analyse  gram- 
maticale régulière. 

M.  H.  en  note:  « Ces  trois  stances  (57-59)  ont  tout  l’air  de 
viser  une  éclipse  de  soleil.  » — Elles  n’en  ont  que  l’air. 

58 

yô  adyà  deva  sûrya 
ivcim  ca  rntini  cântarâyati, 

dmvàpnyam  tdsmimchamalàm 
duritCini  ca  mrjmahe. 

« Faisons  disparaître  en  les  frottant  le  mauvais  sommeil,  la 
souillure,  les  obstacles  qui  sont  en  celui  qui  aujourd’hui,  ô dieu 
soleil,  se  place  entre  moi  et  toi.  » 
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1-  2.  — Même  sens  qu’au  vers  précédent,  pâda  2 ; Sûrya  est 
substitué  par  métaphore  à Agni. 

4.  — duritûni,  M.  H.  : « nos  péchés  ».  — Faux  sens.  Il  s’agit 
des  choses  qui  peuvent  empêcher  la  libation  de  couler  et  qui  sont 
le  propre  de  Vrtra  : le  mauvais  sommeil  avec  lequel  il  tient  les 
libations  endormies,  la  souillure  à laquelle  est  due  leur  obscurité 
et  les  obstacles  qui  s’opposent  à ce  qu’elles  jaillissent. 

59 

mâ  pt'd  gâma  pathà  vayàm 
ma  yajnâd  indra  sominah, 
mânta  sthur  no  àrâtayah 

« Ne  quittons  pas  notre  chemin;  ne  nous  écartons  pas,  ô 
Indra,  du  sacrifice  pourvu  de  soma  ; que  nos  absences  de  dons 
ne  se  placent  pas  entre  (nous  et  nos  dons)  ! » 

2.  — M.  H.  fait  accorder  sominas  avec  mâ;  il  est  bien  plus 
vraisemblable  que  ce  mot  est  une  épithète  de  yajnât. 

3.  — M.  H.  ; « Que  les  ennemis  impies  ne  nous  fassent  pas 
obstacle.  » — Sens  tout  à fait  à côté  du  réel.  Voir  ci-dessus, 
vers  20. 


GO 

yô  yajnàsya  prascidhanas 
làntur  devésv  atatah, 
tàni  âhutam  açîmahi. 

« Le  fil  étendu  parmi  les  dieux,  qui  est  l’exécuteur  du  sacri- 
fice, obtenons-le  arrosé  par  les  libations.  » 

2.  — M.  H.  : « Qui  fait  réussir  le  sacrifice;  » — nuance 
significative  inexacte.  Le  fil  dont  il  est  question  est  la  flamme 
d’Agni  qui  se  développe  parmi  les  somas  enflammés,  et  non  pas 
« le  fil  de  la  lumière  céleste  (M.  H.  note).  » 

3.  — Obtenons-le,  c’est-à-dire  faisons  en  sorte  qu’il  soit 
(arrosé  par  nos  libations). 
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Hymne  II 
1 

ûdasya  ketàvo  divi 
çukrci  hlirdjanta  îrate, 
âdityàsya  nrcàJdaso 
màhivratasya  middiùiah. 

« S’élèvent  dans  le  ciel  les  rayons  brillants,  étincelants  de 
l’Aditya  (Agni)  qui  tient  son  éclat  des  mâles  (les  somas)  dont  le 
vratà  ‘ vient  du  grand  (soma)  qui  a reçu  la  libation.  » 

4.  — M.  H.  ; « Dont  laloi  est  vaste,  qui  fait  merci.  » — C’est 
ajuste  titre  que  M.  H.  donne  sa  traduction  de  mîdhùsas  comme 
conjecturale  ; la  racine  mih  ne  saurait  signifier  que  « répandre 
un  liquide.  » 


2 

diçdm  prajnfhiâm  smràyantam  arcisà 
suyaldàm  àçùm  palàyantam  arnavé, 
stàvâma  süryam  bhüvanasya  gopârn 
y à raçmibhir  diça  âbhdti  sdrvâh. 

« Célébrons  l’oiseau  qui  chante  au  moyen  de  l’éclat  des  flam- 
mes savantes  (parce  qu’elles  sont  éclairées  ?)  et  qui  rapide,  vole 
sur  le  flot  (des  eaux  du  sacrifice);  (célébrons)  le  soleil  (Agni), 
berger  du  producteur  (soma),  qui  éclaire  avec  ses  rayons  toutes 
les  directrices.  » 

1.  2.  — M.  H.  : « Le  signe  distinctif  des  régions  célestes, 
éblouissant  de  splendeur,  le  rapide  aux  belles  ailes  qui  vole  sur 
l’océan.  » 

1 Sur  le  sens  de  ce  mot,  voir  ci-dessus  p.  177. 
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Il  s’agit  d’Agni  comparé  à un  oiseau  aux  belles  ailes  (les  flam- 
mes) qui  vole  au-dessus  des  eaux  de  la  libation  ; svaràyantam 
ne  signifie  donc  pas  «qui  brille»,  mais,  selon  l’acception  ordi- 
naire, « qui  chante  ou  siffle  » et,  paradoxalement,  avec  ses  flam  - 
mes (les  crépitements  d’Agni).  Le  sens  précis  de  diçumjprajnâ- 
«aw  peut  prêter  au  doute.  M.  H.,  d’après  M.  Roth,  corrige  ce 
dernier  mot  en  prajnanam,  mais  c’est  un  changement  qui  ne 
donne  pas  un  meilleur  sens  que  le  texte  traditionnel.  Diç 
signifie  proprement  « ce  qui  montre,  ce  qui  indique  » ; avec 
arcisâ,  il  est  très  vraisemblable  que  ce  sont  les  libations  enflam- 
mées que  ce  mot  désigne. 

3.  — Sûrya-Agni  est  le  gardien  des  vaches-libations  ou 
des  somas  qui  l’alimentent. 

4,  — Ses  rayons  ou  ses  flammes  illuminent,  éclairent,  les  eaux 
de  la  libation  appelées  les  indicatrices  une  fois  qu’elles  sont 
éclairées. 


3 

yàt  pràn  pratyàh  smdhàyà  yâsi  çibham 
ndnârûpe  àhanî  kàr&i  màyàyà, 
tàd  âditya  màhi  tàt  te  màhi  çràvo 
yàd  éko  viçvam  pari  bhüma  jdyase. 

« Par  suite  du  fait  qu’allant  en  avant,  revenant  en  arrière, 
tu  atteins  la  clarté  au  moyen  de  la  libation,  tu  fais  par  ta  créa- 
tion les  deux  jours  de  différentes  couleurs.  Ce  grand,  ce  grand 
bruit  qui  vient  de  toi  (tes  crépitements),  ô Aditya,  a lieu  quand 
tu  nais  seul  autour  du  producteur,  du  tout  (le  soma).  » 

1.  — Cf.  RV.  I,  164,38,  àpâàprdn  eti  svadhàyâ.  Le  feu 
du  sacrifice  s’en  va,  et  revient  en  quelque  sorte,  selon  que  le 
sacrifice  est  célébré  ou  cesse  de  l’être.  — M.  H.  : « D’occident 
en  orient  et  d’orient  en  occident  tu  cours  selon  ta  nature.  » — 
Contresens  continu.  La  svadhci,  comme  souvent  et  peut-être 
comme  toujours,  est  ici  la  libation  à laquelle  Agni  doit  son  acti- 


362 


LE  RIG-VÉDA  ET  LES  ORIGINES 


vite.  L’expression  yà  çtbham  est  une  variante  de  yâ  çùbham, 
et  ne  signifie  pas,  par  conséquent  « aller  vite  »,  mais  « aller  à 
l’éclat,  briller»,  ce  qui  s’applique  exclusivement  sans  doute  à 
Agni  'pràh. 

2.  — Selon  qu’Agni  va  en  avant  ou  revient,  c’est-à-dire 
brille  ou  ne  brille  pas,  le  jour  ou  la  nuit  du  sacrifice  se  produi- 
sent; les  libations  restent  obscures  ou  deviennent  brillantes.  — 
M.  H.  : « De  par  ta  puissance  magique.  » — La  mâyci  est  sim- 
plement la  production  de  ses  flammes  auxquelles  Agni  donne 
naissance  par  la  libation. 

4.  — M.  H.  ; « Tu  es  l’unique  dont  la  naissance  fait  le  tour  de 
tous  les  mondes.  » — Le  texte  ne  dit  rien  de  tel,  à moins  qu’on 
n’escamote  le  sens  des  mots  ; du  reste  l’ensemble  de  cette  phrase 
est  inintelligible.  En  réalité,  bhüman  est  un  des  noms  de  la  liba- 
tion productrice  qu’Agni  enveloppe  de  ses  flammes. 


4 

vijiaçcUam  tarànhn  bhrâjamânam 
vàhanti  yàm  haritah  saptà  bahvih, 
srutcid  yàm  àtrir  divam  unnindya 
tàm  tvâ  paçyanti pariydntam  âjim. 

« L’agité,  le  franchisseur,  le  brillant,  que  portent  les  sept  bril- 
lantes, les  nombreuses,  lui  qu’Atri  a élevé  au  ciel  (du  sein)  de 
Teau,  — celui-là  que  tu  es,  ils  (les  sacrificateurs  ou  les  somas) 
te  voient  entourant  la  libation.  » 

1.  — Tarànim,  M.  H.  : « Le  diligent  »,  — faux  sens.  Il  s’agit 
d’Agni  considéré  comme  traversant  ou  franchissant  les  difficultés 
(ou  l’espace)  qui  entravent  sa  course. 

2.  — Les  sept  brillantes,  les  nombreuses,  sont  les  libations 
qui,  transformées  en  flammes,  servent  de  véhicule  à Agni. 

3.  — Atri,  dédoublement  d’Agni,  le  prend  sur  les  eaux  de  la 
libation  pour  le  conduire  au  ciel  (pour  faire  qu’il  s’allume). 

4.  — M.  H.  : «(les  hommes)  te  regardent  faire  le  tour  de  ta 
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carrière;  » — àji  ne  signifie  pas  « carrière  »,  mais  « libation  »; 
voir  l’étude  spéciale  dont  ce  mot  a été  l’objet.  Les  verbes  de  mou- 
vement prennent  en  général  pour  complément  à l’accusatif  un 
mot  marquant  le  but  de  ce  mouvement  ; àjim  construit  avec  pa- 
riyàntam  ne  saurait  donc  en  aucun  cas  signifier  la  course  même. 

5 

ma  tvà  dambhan  pariydntam  àjim 
svasti  durgah  àti  yâhi  çîbham, 
divam  ca  sûrya  prlhivim  ca  devhn 
ahorâtré  vimimâno  ydd  ési. 

« Qu’on  ne  t’opprime  pas  tandis  que  tu  enveloppes  la  libation; 
salut  (à  toi)  ! franchis  les  passages  difficiles  pour  (atteindre)  la 
clarté,  alors  que  tu  vas,  ô soleil,  vers  le  jour  et  vers  la  large, 
la  déesse,  en  produisant  le  jour  et  la  nuit.  » 

1.  — M.  H.  : « Que  nul  ne  t’engeigne  dans  le  tour  de  ta  car- 
rière. » — Dambhan  (pluriel)  vise  les  obstacles  apportés  par 
Vrtra,  etc.;  » sur  âjl  voir  la  remarque  ci-dessus,  vers  4. 

2.  — M.  H.  ; « Sain  et  sauf  franchis  vivement  les  mauvais 
pas.  » — Svasti  ne  saurait  être  employé  ici  qu’à  titre  de  formule 
de  souhait,  comme  au  vers  suivant;  çibham  ne  signifie  pas 
« vivement  »,  et  yàhi  exige  un  complément  direct  qui  fait  défaut 
dans  la  traduction  de  M.  H. 

3. -4.  — M.  H.  ; « Alors  que  tu  vas  mesurant  le  jour  et  la  nuit 

et  le  ciel,  etc.  » — Divam  eiprthivhn  senties  régimes  directs 
de  esi  et  non  èevimimâna.  C’est  en  se  développant  dans  la  liba- 
tion sous  ses  deux  formes  qu’Agni-Sûrya  produit  le  jour  et  la 
nuit,  autre  métaphore  pour  désigner  cette  même  libation  ; cf. 
ci-dessus  vers  3.  Vimimàna,  en  effet,  ne  signifie  pas,  « me- 
surer »,  mais  « produire,  créer  ».  La  formule  ahorâtré  vimi- 
mâna  correspond  exactement  à cihanî  kdrsi  mâyàyd 

du  vers  3 (de  part  et  d’autre,  emploi  de  la  racine  ma  pour 
désigner  les  créations  d’Agni). 
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6 

svasti  te  sûrya  caràse  ràthàya 
yènoblûw  àntau  pariycisi  sadyàh, 
yàm  te  vàhanti  harito  vàhiUhâli 
çatàm  àçvâ  yàdi  và  saptà  bahvih. 

« Salut  à ton  char  qui  marche,  ô soleil,  lui  au  moyen  duquel 
tu  vas  rapidement  aux  deux  extrémités,  — toi  que  transportent 
les  cent  cavales  brillantes,  excellentes  porteuses,  ou  les  sept,  les 
nombreuses.  » 

2.  - M.  H.  : « Qui  fait  en  un  instant  le  tour  des  deux  bornes»; 
et  (en  note)  « d’occident  et  d’orient.  » — En  réalité,  les  deux 
extrémités  sont  celle  dont  Agni  part  (la  libation)  et  celle  à laquelle 
il  arrive  (sa  flamme). 

3. -4.  — Il  s’agit  des  libations  enflammées,  comme  plus 
haut  vers  4. 


7 

sukhàm  sûrya  ràtham  arnçumàntani  syonàm 
siwàhnim  àdhitistha  vâjmam, 
yàm  te,  etc.  (Gomme  au  vers  précédent,  2®  hémistiche). 

« O soleil,  monte  sur  le  char  qui  roule  bien,  chargé  de  soma, 
doux,  bon  porteur,  muni  de  nourriture,  etc.  » 

1.  — Sur  suhhà,  voir  ci-dessus,  vers  i,  24. 

2.  — Vâjinam,  M.  H.  : « Qui  conquiert  le  butin  »,  — faux 
sens;  voir  ci-dessus,  vers  i,  1. 

La  note  de  M.  H.  qui  correspond  à ce  vers  témoigne  éloquem  - 
ment, à côté  de  bien  d’autres  du  même  genre,  des  incertitudes  au 
milieu  desquelles  il  se  débat  en  voulant  voir  dans  ces  textes  la 
combinaison  de  « concepts  » naturalistes  et  liturgiques.  Ils  sont 
superposés  par  des  artifices  de  rhétorique  et  non  pas  com- 
binés. 
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8 

saplà  süryo  harito  yâtave  ràtiie 
hiranyatvacaso  hrhalir  ayukta^ 
àmoci  çukrô  ràjasah  pardstàd 
vidhüya  devàs  tàmo  divam  druhat. 

« Le  soleil  a attelé  sept  (cavales)  brillantes  à la  peau  d’or, 
grandes,  pour  faire  marcher  son  char.  11  s’est  dégagé,  brillant, 
du  sombre  (du  milieu  des  eaux)  ; écartant  l’obscurité,  le  dieu  (le 
brillant)  a atteint  (le  jour,  le  ciel,  — il  a revêtu  ses  flammes).  » 

2.  — M.  H.  : « Harnachées  d’or.  » — Aucune  raison  pour  tra- 
duire tvàc  par  «harnais  ». 

3.  — M.  H.  : « Le  brillant  a été  lâché  au  delà  de  l’espace.  » 
— Non-sens;  ràjas,  d’ailleurs,  ne  signifie  pas  « espace  ». 

9 

ùt  ketùnà  hrhatâ  devà  agami 
àpâvrk  tàmo’  bhi  jyôtir  açrait, 
divyàh  suparnàh  sa  viré  vyahhyad 
àditeh  putrô  bhüvanâni  viçoâ. 

« Le  dieu,  se  levant,  est  venu  au  moyen  de  sa  grande  flamme  ; 
il  a écarté  l’obscurité;  il  est  allé  à la  lumière.  Cet  oiseau  qui  est 
dans  le  ciel,  (ce)  héros  fils  d’Aditi,  a contemplé  (ou  éclairé)  tous 
les  producteurs  (les  somas).  » 

1.  — M.  H.  : « Avec  son  étendard  auguste  (?)  le  dieu  s’est 
levé  et  il  est  venu.  » — Toujours  l’instrumental  considéré  à tort 
comme  impliquant  une  idée  de  concomitance. 

2.  — M.  H.  change  açrait  en  açvait  et  considère  jyôtis 
comme  sujet.  La  correction  est  inutile  et  la  véritable  construc- 
tion a été  méconnue,  comme  on  le  voit  par  la  comparaison  de 
notre  passage  avec  RV.,  i,  124,  1,  et  vu,  76,  1. 
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10 

uydàn  raçmin  â tanuse 
viçoâ  rûpcini  puiyasi, 

ubhà  samudraù  kràtunâ  vi  bhâsi 
sàrvâml  lokcin  'parihhür  bhrâjamânah. 

« En  t’élevant  (dans  le  ciel)  tu  étends  tes  rênes  (ou  tes  rayons); 
tu  nourris  toutes  les  formes.  A l’aide  du  fabricant  (le  soma),  tu 
éclaires  les  deux  mers  en  illuminant  et  en  pénétrant  tous  les 
lieux  (ou  tu  résides,  les  somas).  » 

2.  — M.  H.  : « Tu  prospères  (en  revêtant)  tous  les  aspects  » ; 
— contresens.  11  est  tout  à fait  inexact  d’affirmer  (M.  H.,  note) 
que  « le  verbe  pus  est  intransitif'ici  comme  partout  ».  C’est  le 
contraire  qui  est  vrai.  Agni  nourrit  toutes  les  formes  (du  sacri- 
fice),  c’est-à-dire  les  flammes  qu’il  déploie  au  moyen  de  la 
libation. 

3.  — M.  H.  : « De  par  ton  vouloir  divin  tu  illumines  les  deux 
océans.  » — Krdtu  signifie  simplement,  et  d’après  l’étymologie, 
« ouvrier,  fabricant  ».  Les  deux  mers  en  question  sont  les  liba- 
tions au  moment  où  on  les  verse,  et  les  mêmes  libations  trans- 
portées au  ciel  par  les  flammes  d’Agni,  c’est-à-dire  sous  leurs 
deux  formes. 


11 

pàrvâparàm  carato  mâyàyaitaü 
çiçü  hrulantau  pari  yâto  arnavàrn, 
viçvânyô  bhùvanâ  vicàste 
hairanyair  anyàm  harito  vahanti. 

«Par  l’effet  delà  création  (d’Agni),  ces  deux  petits  courent 
l’un  après  l’autre  et  circulent  en  jouant  autour  de  l’océan  (des 
libations).  L’un  contemple  (ou  éclaire)  tous  les  producteurs,  (les 
cavales)  brillantes  emportent  l’autre  avec  des  (chars)  d’or.  » 
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Description  énigmatique  des  libations  sous  leurs  deux  formes 
comparées  aux  deux  petits  de  l’océan  (des  libations)  qui  courent 
l’un  après  l’autre. 

Traduction  de  M.  H.  : « D’arrière  en  avant  et  d’avant  en 
arrière,  de  par  leur  pouvoir  magique,  ils  circulent,  les  deux 
jeunes  animaux,  en  se  jouant,  ils  font  le  tour  de  l’océan  : l’un 
contemple  tous  les  êtres  ; l’autre,  les  Harits  le  traînent  au  moyen 
des  clous  d’or.  » 

Cette  traduction  est  suivie  d’une  très  longue  note  a l’égard  de 
laquelle  je  me  contenterai  de  dire  que  des  explications  de  ce 
genre  sont  faites  pour  justifier  tous  les  sarcasmes  dont  MM.  Gaidoz 
et  Lang  abreuvent  les  mythologues  naturalistes. 

3.  — hairanyais,  « (les  choses,  ici  les  chars)  d’or.» 


12 

divi  tvâtrir  adhàrayat 
sürya  mdsâya  kàrtave, 
sd  esi  sùdhrtas  tdpan 
viçvà  bhûtüvacukaçat. 

« Atri,  ô Soleil,  t’a  fait  tenir  bon  dans  le  ciel  (du  sacrifice) 
pour  produire  la  lune  (autre  nom  d’Agni-Soleil);  bien  affermi, 
brillant  (ou  brûlant),  tu  vas  dans  tous  les  êtres  en  jetant  de 
l’éclat  (ou  tes  regards)  de  haut  en  bas.  » 

1--2.  — Agni,  porteur  de  la  libation,  est  fixé  au  ciel  du  sacri- 
fice par  son  alter  ego  Atri  afin  d’y  produire  la  lune,  c’est-à-dire 
ses  flammes. 

3.-4.  — M.  H.  : ((  Et  tu  vas.  . contemplant  à tes  pieds  tous  les 
êtres.  » — Yiçeà  bhûtd  est  à la  fois  le  complément  de  esi  et  de 
avacdkaçat . C’est  en  leur  envoyant  sa  lumière,  ou  en  les  regar- 
dant, qu’Agni  s’identifie  aux  somas  enflammés  désignés  ici  sous 
le  nom  de  viçTci  bhûtd. 
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13 

nbhüv  àntau  sdmarsasi 
vatsdh  sammâtdràv  iva, 
nanv  étad  itdh  'purâ 
hrdhma  devâ  ami  viduh. 

« Tu  fais  couler  les  deux  extrémités  (de  la  libation),  comme 
un  veau  (ferait  couler  le  lait  de  deux  vaches  qui  seraient)  l’une 
et  l’autre  sa  mère.  Auparavant  cela,  ces  dieux  ne  connaissaient 
pas  ce  brdhman.  » 

Agni  absorbe  la  libation  à son  extrémité  inférieure  et  la 
transforme  en  flammes  à son  extrémité  supérieure  ; il  la  fait 
donc  couler  des  deux  bouts  (ou  met  en  mouvement  ses  deux 
bouts).  C’est  quand  le  sacriflce  a lieu  ainsi,  que  les  dieux  qui  y 
goûtent  (ses  flammes)  connaissent  le  brdhman  ou  la  liqueur 
fortifiante. 

1 .-2.  — M.  H.  corrige  le  texte  en  séparant  sdm  de  mâld- 
rau;  le  « simple  accent  de  plus  » qui  en  résulte  est  encore  de 
trop,  attendu  qu’on  aboutit  par  là  à cette  traduction  qui  n’est 
qu’un  tissu  de  contresens  et  de  non-sens  : « Tu  unis,  (ô  Soleil), 
les  deux  bornes  (d’orient  et  d’occident)  en  allant  de  Tune  à 
l’autre,  comme  le  veau  (Agni  ?)  unit  ses  parents  (les  deux 
aranis).  » 

3.-4.  — M.  H.  : « Certes,  il  y a bien  longtemps  que  les  dieux 
là-haut  ont  connu  ce  saint  mystère.»  — Rien  n’a  été  exactement 
compris,  et  nanu,  considéré  comme  affirmatif,  a donné  lieu  à 
un  grave  contresens. 


14 

ydt  samudrdm  dnu  çrildm 
tdt  sisâsati  süryah, 
ddhvàsya  vitato  malidn 
pûrvdç  câpardç  ca  ydh. 
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« La  mer  qui  l’approche,  le  soleil  cherche  à la  conquérir.  Son 
chemin  est  étendu,  grand;  il  y a le  supérieur  et  l’inférieur.  » 

,1.  — M.  H.  (qui  fait  à tort  de  samudràm  le  complément  de 
ànu)  : « (Tout)  ce  qui  réside  au  long  de  l’océan  .»  — C’est  l’océan 
même  des  libations  que  Sûrya-Agni  conquiert  ou  acquiert. 

4.  — M.  H.  : « Celui  d’avant  (le  chemin  du  soleil)  et  celui 
d’arrière  » ; et  en  note  : « Le  chemin  diurne  et  le  chemin  noc- 
turne. » — Fausse  interprétation.  Le  « chemin  supérieur  » d’Agni 
est  celui  que  suivent  ses  flammes  ; 1’  « inférieur  » est  au  point  de 
jonction  du  liquide  non  enflammé  et  des  flammes. 

Cf.  vers  H,  pâdas  1 et  2. 


15 

iàm  sàmâpnoti  jûtibhis 
tàlo  nâpa  cikitsati, 
ténâmftasya  bhaksdm 
devânâm  nciva  rundhale. 

« 11  s’en  empare  (de  la  mer  des  libations)  par  ses  mouvements 
ardents;  c’est  par  elle  qu’il  ne  cesse  pas  de  briller.  C’est  par  elle 
qu’ils  (les  sacrificateurs)  ne  privent  pas  les  dieux  de  la  nourri- 
ture du  non-mort  (de  la  libation  qui  les  vivifie).  » 

1 . — C’est  en  s’agitant  à la  surface  des  libations  qu’Agni  les 
enveloppe  et  les  absorbe. 

2.  — M.  H.  : « 11  ne  cherche  pas  à s’en  écarter.  » — Le  traduc- 
teur ne  nous  dit  pas  si  c’est  de  l’océan  ou  du  chemin.  En  tout 
cas,  il  donne  un  faux  sens  au  désidératif  cikilsati,  qu’aucune  rai- 
son n’oblige  à séparer  absolument  de  la  signification  du  simple 
correspondant. 

3. -4.  — M.  H.  : « Grâce  à ce  (chemin),  le  breuvage  d’immor- 
talité qui  appartient  aux  dieux,  (les  démons)  ne  le  détournent  pas 
à leur  profit.  » — Ténane  saurait  raisonnablement  avoir  d’autre 
antécédent  que  celui  de  tàm  (pâda  1)  et  de  tâtas  (pâda  2)  ; c’est 
l’océan  des  libations  qui  fournit  l’ambroisie  dont  les  dieux 

24 
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s’abreuvent.  Ava  rundhate  simplement  « ils  retiennent, 

ils  arrêtent.  » La  force  du  moyen  ne  saurait  aller  jusqu’à  lui 
donner  le  sens  de  « ils  (ne)  le  détournent  (pas)  à leur  profit.  » 
L’idée  est  que,  sans  la  libation  (et  l’entremise  d’Agni),  les  sacrifi- 
cateurs ne  pourraient  pas  fournir  l’ambroisie  aux  dieux. 

16 

ûd  U tyàm  jâlàvedasam 
devàm  vahanli  kelàvah, 
drçè  mçv/àya  süryam. 

Les  vers  16-24  reproduisent,  avec  quelques  variantes,  les 
premiers  vers  de  l’hymne  i,  50  du  RV.  Cet  hymne,  qui  est 
censé  adressé  au  soleil  (sürya),  célèbre  en  réalité  Agni  com- 
paré à cet  astre. 

« Les  flammes  emportent  dans  les  airs  ce  dieu  Jàtavedas,  (ce) 
soleil  pour  qu’il  voie  tout  (le  sacrifice  ou  ce  qui  l’alimente,  le 
soma).  » 

1.-2.  — M.  H.  : « C’est  lui  le  dieu...  que  hissent  ses  éten- 
dards »;  et  en  note  : « Les  étendards  ou  flammes  du  soleil  sont 
naturellement  les  rayons  ou  nuages  lumineux  qui  le  précèdent 
et  semblent  l’amener.  » — Renvoyé  à l’appréciation  de  M.  Gaidoz. 

3.  — M.  H.  : « Pour  être  vu  de  tous.  » — Les  deux  datifs 
dtyé  viçvâya  dépendent  l’un  de  l’autre  ; si  l’on  rapporte  le 
second  au  premier,  on  traduira  « pour  la  vue  pour  tout  », 
c’est  -à-dire  « pour  tout  voir  ».  C’est,  du  reste,  le  sens  qu’indique 
l’analogie  du  vers  17  (pâda  3). 

17 

àpa  tyé  tâyàvo  yathâ 
nàksatrâ  yanly  aklûbhih, 
sürâya  viçvàcaksase. 

« Pareils  à ces  tâyûs,  les  nàksatras  s’en  vont  à l’aide  des 
libations  pour  le  soleil  (Agni)  qui  voit  tout  (ou  pour  qu’il  voie 
tout).  » 
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M.  H.  : « Et  voici  que,  comme  des  larrons,  les  étoiles  s’enfuient 
avec  la  nuit,  devant  Sûra  qui  voit  tout.  » 

1.  — Il  est  douteux  que^ayti;  signifie  « larron  » ; en  tout  cas, 
ce  mot  est  employé  ici  dans  un  sens  métaphorique. 

2.  — Il  est  au  moins  aussi  douteux  que  nàHatra  signifie 
« étoile  B,  et  ahtü  n’a  certainement  pas  le  sens  de  « nuit.  » 

D’après  l’étymologie,  ndksatra  serait  la  chose  qui  atteint  ou 
qui  fait  atteindre,  aller  vers;  ce  mot  désigne  probablement  les 
flammes  d’Agni  en  tant  qu’elles  conduisent  les  libations, 

Aktü  s’applique  aux  libations  enflammées  qui  font  mouvoir 
les  nàksatras  d’Agni.  L’instrumental  ahtûhhis  n’exprime  pas 
d’ailleurs  une  idée  de  concomitance. 

3.  — La  relation  marquée  par  le  datif  ne  saurait  corres- 
pondre à celle  que  rend  notre  préposition  « devant.  » Ici,  les 
libations  sont  destinées  au  soleil. 

M.  H.,  pour  qui  le  sens  réel  de  ce  vers  paraît  être  resté  lettre 
close,  le  trouve  « d’un  effet  très  pittoresque  » ; il  n’y  a que  la 
foi  qui  sauve. 


18 

àdrçrann  asya  ketàvo 
vi  raçmàyo  jànâh  ànu, 
bhdjanlo  agnàyo  yathâ. 

« Ses  flammes,  ses  rayons,  ont  apparu  parmi  ceux  qui  l’en- 
gendrent (les  somas)  (ou  parmi  les  hommes),  comme  des  feux 
étincelants.  » 

Ce  vers  et  le  suivant  peuvent  s’entendre  à la  fois  d’Agni  sur 
l’autel  et,  métaphoriquement,  du  soleil  levant. 

19 

tarànir  viçnàdarçato 
jyotiskfd  asi  sûrya, 
viçvmi  d bhâsi  rocana . 
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« Tu  es,  ô soleil,  franchisseur  (des  obstacles),  visible  à tous, 
artisan  de  la  lumière.  O brillant,  lu  éclaires  tout.  » 

1.  — M.  H.  : Tarànis,  « diligent»,  — faux  sens  ; voir  ci- 
dessus  les  remarques  sur  le  vers  4. 

20 

pratyàh  devunàm  viçah 
pratydh  ûdesi  miïnusîh, 
pratyàh  viçvam  svàr  drçé. 

« Tu  t’élèves  en  face  des  demeures  des  dieux,  en  face  de  celles 
des  manus  en  face  du  tout  (le  soma),  pour  voir  le  ciel  (du 
sacrifice).  » 

1.  — M.  H.  : « En  face  des  tribus  des  dieux.  » — Je  ne  vois  pas 
de  raison  pour  ne  pas  conserver  à niças  son  sens  habituel  de 
« demeure  » ; Agni  s’élève  en  face,  au-dessus,  des  demeures  des 
dieux  et  des  manus,  c’est-à-dire  des  libations  où  ils  résident. 

3.  — M.  H.  : « Pour  voir  le  svar.  » — Agni  s’élève  sur 
l’autel  pour  voir  le  ciel,  c’est-à-dire  pour  s’identifier  à ses 
flammes. 


21 

yénâ  pâvaka  càksasâ 
hhuranyàntam  jànâh  ànu, 
tram  varuna  pàçyasi. 

« C’est  par  cette  lumière  (ou  cet  œil),  ô brillant,  que  tu  vois, 
ô Varuna,  celui  qui  s’agite  parmi  ceux  qui  l’engendrent  (ou  les 
mâles,  les  somas).  » 

Cf.  RV.  I,  155,  4,  dvé  id  asya  kràmam  svardfço 
'bhikhyâya  màrtyo  bhuranyati  : « 11  y a deux  voyages  (cf.  ci- 
dessus,  vers  14)  de  celui  qui  voit  le  ciel,  le  mort  (l’Agni-a^a) 
s’agite  pour  le  voir. 
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2.  — Bhuranijàntam,  M.  îl.  : « Celui  qui  se  donne  de  la  peine  » ; 
et  en  note  : « L’homme  pieux  qui  sacrifie  et  fait  le  bien.  » — 
Faux  sens  ; le  passage  n’a  pas  été  compris. 

22 

vl  dyâm  esi  ràjas  prthv 
àhar  mimâno  aktübhih, 
pdçyan  jànmâni  sûrya. 

« Tu  vas  dans  le  ciel  en  employant  le  large  ràjas  à faire  le 
jour  au  moyen  des  libations  (enflammées),  — en  considérant,  ô 
soleil,  les  générations  (des  somas  donnant  naissance  à Agnij.  » 

L’emploi  fréquent  de  la  racine  ma  avec  ràjas  et  le  préfixe  vi 
dans  le  sens  de  « employer  le  ràjas  à une  construction  »,  et  la 
formule  ràjaso  vimànas  appliquée  cà  Agni  en  tant  que  metteur 
en  œuvre  du  ràjas,  indiquent  quelle  est  la  véritable  syntaxe  de 
notre  vers  : vi  doit  porter  sur  mlmânas,  dont  ràjas  est  le  com- 
plément direct,  avec  àhar  en  guise  d’apposition.  Quant  au  sens, 
on  peut  le  résumer  en  disant  qu’Agni  emploie  l’eau  des  libations 
à produire  le  jour,  c’est-à-dire  ses  flammes. 

1.-2.  — M.  H.  ; « Tu  te  répands  au  ciel,  dans  le  vaste  espace, 
mesurant  le  jour  avec  la  nuit.  » — Tissu  de  contresens. 

23 

saptà  tvâ  harito  ràthe 
vàhanti  deva  sûrya, 
çociskéçam  vicaksanàm. 

« Sept  (cavales)  brillantes  t’emportent  dans  (ton)  char,  ô dieu 
soleil,  toi  qui  as  une  chevelure  de  flammes,  toi  qui  brilles  (ou 
qui  vois)  de  différents  côtés.  » 


24 

àyukla  saptà  çundhyuvah 
sîlro  ràlhasya  naptyàh, 
tdbhir  yâli  svàyuktibhih. 
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« Le  soleil  a attelé  les  sept  brillantes,  les  filles  de  (son)  char. 
Unies  entre  elles,  c’est  par  elles  qu’il  se  meut.  » 

Le  char  d’Agni  est  le  soma  dont  les  libations  enflammées 
sont  les  filles.  — M.  H.  (en  note  et  à tort)  ; « Les  Harits  sont 
filles  du  soleil  et  le  soleil  naturellement  se  confond  avec  son 
char.  » 

3.  — Le  premier  terme  soa,  dans  le  composé  svàyuhlibhis , 
indique  probablement  l’union  intime  et  réciproque  des  sept 
libations. 


25 

rôhito  divam  âruhat 
tàpasâ  taspasv'i, 
sà  yônim  aiti  sà  ujàyale  pimah 
sà  devûnâm  àdhipatir  habJiûva. 

« Rohita  s’est  élevé  au  ciel  (du  sacrifice),  lui  qui  a de  la 
flamme  (ou  de  la  chaleur)  au  moyen  de  la  flamme.  Il  se  dirige 
vers  une  matrice  et  renaît;  il  est  le  maître  suprême  des  dieux.  » 

— M.  H.  : « Il  a gravi  le  ciel  avec  la  chaleur.  » — Cette 
traduction  résulte  encore  de  l’attribution  fautive  d’une  valeur 
de  concomitance  à l'instrumental  tàpasâ.  C’est  par  sa  flamme, 
par  sa  chaleur,  que  Rohita-Agni  monte  au  ciel. 

3.  — M.  H.  : « \\  retourne  en  sa  matrice.  » — Traduction 
insuffisante.  Les  flammes  d’Agni,  nous  le  savons,  voyagent  dans 
les  deux  sens  ; non  seulement  elles  montent  ; mais  elles  descen- 
dent. C’est  ainsi  qu’en  s’approchant  des  libations  elles  prêtent 
à dire  qu’elles  entrent  dans  une  matrice  (paradoxe)  d’où  elles 
semblent  renaître  par  leur  mouvement  ascensionnel. 

4.  — Il  faut  entendre  qu’Agni  est  le  maître  de  ses  flammes. 

Remarquer  comme  les  formules  dans  le  genre  de  celle  du 

troisième  pâda  ont  pu  facilement  donner  naissance  au  système  de 
la  transmigration. 
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yoviçvàcarianir  ûtà  viçvàlomukho 
yù  viçodtaspânir  utà  mçvàlasprthah, 
sàm  bàhûbhyâm  bhàrati  sam  pàtratair 
dyâvâprihiv7 jandyan  devd  ékah. 

« Lui  qui  tient  son  activité  du  soma  (ciçca),  lui  qui  tient  sa 
bouche  du  soma,  lui  qui  tient  sa  main  du  soma,  la  paume  de 
la  main  (?)  du  soma,  avec  ses  deux  bras,  avec  ses  ailes,  il  sup  - 
porte à lui  seul,  le  dieu,  et  tout  à la  fois,  le  brillant  et  la  large 
en  les  engendrant.  » 

1.  — Viçcdcarsanis,  M.  H.  : « Lui  qui  franchit  tout;  » — 
faux  sens.  La  traduction  habituelle  des  composés  insolites  comme 
viçvdlomukha  (Agni  dont  la  bouche  ou  le  visage  est  partout) 
adoptée  parM.  H.,  est  des  moins  sûres,  autant  au  point  de  vue  de 
la  grammaire  que  des  exigences  de  l'idée.  Agni  personnifié  doit 
tous  ses  membres  au  soma  dont  il  provient. 

3.  — M.  H.  : « 11  unit  de  ses  deux  bras,  il  unit  de  ses  ailes  le 
ciel  et  la  terre.  » — Bharati,  même  avec  le  préfixe  sdm  (qui  porte 
ici  sur  dyuvâprthic7)  ne  saurait  signifier  simplement  « il  unit». 
Le  poète  a voulu  dire  qu’avec  ses  bras  et  ses  ailes,  c’est- 
à-dire  ses  flammes,  Rohita-Agni  soutient  l’union  du  feu  du  sacri- 
fice et  de  la  libation  dont  il  est  l’auteur. 

27 

èkapàd  dvipado  bhüyo  vi  cakrame 
dvipâl  tripâdam  abhyéti  paçccît, 
dvipàd  dha  sdtpado  bhüyo  vi  cakrame 
td  ékapadas  tanvdm  sdmâsale. 

« Celui  qui  n’a  qu’un  pied  va  plus  loin  que  celui  qui  en  a 
deux  ; celui  qui  a deux  pieds  va  auprès  de  celui  qui  en  a trois  ; 
celui  qui  a deux  pieds  va  plus  loin  que  celui  qui  en  a six  ; 
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ceux-là  (tous)  se  réunissent  dans  le  corps  de  celui  qui  n’a  qu’un 
pied.  » 

Je  ne  chicanerai  pas  M.  H.  sur  les  contresens  qu’il  a commis 
en  traduisant  un  texte  énigmatique,  dont  il  reconnaît  d’ailleurs 
que  la  signification  cachée  lui  échappe. 

1 . — èkapâd  est  Agni  dont  le  pied  est  dans  la  libation . Comme 
tel  il  va  dans  un  lieu  inaccessible  au  même  Agni  comparé  à un 
oiseau,  à cause  de  ses  flammes  identifiées  aux  ailes  d’un  bipède. 
— 2.  — Sous  cette  forme,  il  s’approche  du  sacrifice  qui  a trois 
pieds,  ou  trois  places,  par  allusion  aux  trois  moments  du  jour 
auxquels  on  l’allume.  — 3.  — Mais,  de  même  que  èhapàd  est 
dans  les  eaux  où  Agni-oiseau  n’est  pas,  les  libations  qui  le  con- 
tiennent et  s’identifient  avec  lui  ne  vont  pas  comme  telles  dans 
les  airs  ; c’est  ainsi  qu’Agni  à deux  pieds  va  plus  loin  que  celles 
qui  ont  six  pieds,  c’est-à-dire  les  sept  libations  moins  èkapâd 
qui  compte  pour  septième  (cf.  RV.  i,  164).  — 4.  — Enfin,  ces 
six  libations  s’unissent  dans  le  corps  à! èkapâd  quand  il  s’allume 
sur  l’autel. 

28 

àtandro  yâsyàn  harito  yàd  âsthâd 
dvé  râpé  krnute  rôcamânah, 
kelumân  iidyànt  sdhamâno  ràjâmsi 
viçvâ  âditya  pravàlo  vi  bhâsi. 

« Lorsque,  devant  se  mettre  en  marche,  il  est  monté  plein  d’ac- 
tivité sur  les  (cavales)  brillantes,  il  produit  en  brillant  les  deux 
formes  (de  la  libation,  ouïes  siennes).  T’élevant  étincelant,  t’em- 
parant des  rdjas,  tu  éclaires,  ô Aditya,  tous  les  courants  (des 
libations).  » 

2.  — Cf.  RV.  i,  1 15, 5 ; ce  vers  ne  laisse  aucun  doute  sur  le 
vrai  sens  de  la  formule  dvé  râpé  krnute.  Agni  produit  le  jour  et 
la  nuit  du  sacrifice  : le  jour  en  brillant  sur  l’autel,  la  nuit  par  le 
contraste  que  présente  la  libation  enflammée  avec  celle  qui  ne 
l’est  pas  encore. 
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3.  — Sàhamâno  ràjânisi.  M.  H.  ; « En  forçant  les  espaces 
sombres  » ; — ràjas  ne  signifie  « espaces  sombres  » que  si  l’on 
entend  par  là  ceux  que  remplissent  les  eaux  de  la  libation. 

4.  — M.  H.  : « Tu  rayonnes  sur  toutes  les  pentes.  » — Contre- 
sens; pravàtas  ne  signide  pas  « pentes  »,  mais  « celles  qui 
descendent  en  coulant,  les  libations.  » 


23 

bàn  mahan  asi  sûrya 
bat  àditya  rnahdn  asi, 

mahâms  le  mahatô  mahimâ 
iràm  àditya  rnahdn  asi. 

« Oui,  tu  es  grand,  ô soleil;  oui,  tu  es  grand,  ô Aditya.  Tu  es 
grand  et  grande  est  ta  grandeur  ; tu  es  grand,  o Adilya.  » 

Exclamations  du  sacrificateur  quand  le  feu  du  sacrifice  s’é- 
lève sur  Tautel. 


30 

rôcase  divi  rôcase  antdrikse 
pàtamga  prthivyuni  rùcase  rôcase  apsv  àntah, 
ubhu  samudraû  rûcyâ  vydpiiha 
devô  devâsi  mahisàh  svarjit. 

« Tu  brilles  dans  le  ciel,  tu  brilles  dans  Yantàriksa,  ô 
oiseau,  tu  brilles  dans  la  large,  tu  brilles  à l’intérieur  des  eaux  ; 
par  ton  éclat  (ou  ta  flamme)  tu  as  pénétré  les  deux  océans;  ô 
dieu,  tu  es  dieu  (ou  brillant),  buffle  (?),  conquérant  du  jour.  » 

2.  — pàtamga,  M.  H.  ; « O oiseau  fougueux.  » — Pourquoi 
« fougueux  » ? 

3.  — M.  H.  : « Ta  clarté  atteint  de  part  et  d'autre  les  deux 
océans.  » — 11  s’agit  simplement  de  la  libation  considérée,  soit 
comme  liquide,  soit  comme  volatilisée,  enveloppée  par  Agni, 
c’est-à-dire  sous  ses  deux  formes.  Voir  ci-dessus  vers  ii,  10. 
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arvâh  paràstât  prayalù  vyadhvà 
âçùr  vipaçcit  patàyan  patanigah, 
vibiiir  vicitrah  çàvasâdhitisthan 
prà  hetimâ  sahate  inçvam  éjat. 

« S’étendant  vers  nous  de  là -bas,  se  frayant  un  chemin  (à 
travers  les  eaux)  ; rapide,  agile,  oiseau  volant  ; — actif , brillant 
(ou  de  diverses  couleurs),  planant  au  moyen  du  fort  (le  soma); 
il  s’avance  à l’aide  de  sa  flamme  pour  s’emparer  de  tout  ce 
qui  s’agite.  » 

1.  — M.  H.  : « Tourné  vers  nous  et  vers  Vau  delà,  planant 
à mi-route.  » — Toute  la  partie  soulignée  est  à contresens  du 
texte.  La  signification  de  vyadhvàn  est  bien  fixée  par  l’étymo- 
logie et  par  RV.,  i,  141,  7. 

3.  — M.  H.  : « Visnu  visible  s’avançant  avec  vigueur.  » — 
Visnu  est  certainement  employé  ici  au  sens  adjectif;  adhisthâ 
signifie  pour  ainsi  dire  le  contraire  de  « s’avancer  »,  et  çàcas,  ne 
veut  pas  dire  simplement  et  vaguement  « force,  vigueur»,  mais 
« ce  qui  est  fort,  ce  qui  fortifie  » ; comme  tel,  ce  mot  est  un  syno- 
nyme de  soma. 

4.  — M.  H.  : « Par  son  étendard  lumineux,  il  triomphe  de 
tout  ce  qui  grouille  » ; et  en  note  : « Le  grouillant  » désigne  un 
ver,  un  insecte  nuisible,  un  être  de  nature  ténébreuse  et  démo- 
niaque. » — Il  s’agit,  bien  loin  de  là,  du  liquide  agité  de  la  liba- 
tion dont  Agni  s’empare  avec  ses  flammes. 


32 

cilràç  cikitvcin  mahisàh  suparnà 
ârocdyan  rôdasî  aniàrikiam, 
ahoràtrè  pari  süryam  vàsâne 
prcisya  viçvâ  iiralo  vîrydni. 
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« Brillant,  étincelant,  buffle  ailé  qui  éclaire  les  rôdasî,  Vantà- 
riksa;  le  jour  et  la  nuit,  se  revêtant  du  soleil,  prolongent  toutes 
ses  énergies.  » 

1.  — M.  H.  : « Buffle  et  aigle.» — Siiparnàs  (\\\sA\?iemahisds; 
cf.  les  taureaux  ailés  de  la  mythologie.  11  s’agit  du  taureau 
(ou  buffle)  soma  qui  prend  des  ailes  en  s’enflammant  sur  l’autel. 

2.  — î'ôdasi,  M.  H.  ; « Les  deux  mondes  ; » — faux  sens. 

3. -4.  — L’éclat  de  Sûrya  d’Agni  s’unit  aux  deux  formes 
des  libations  qui  prolongent  ainsi  ses  énergies,  c’est-à-dire 
les  forces  qu’il  reçoit  d’elles.  — M.  H.  <.<  prolongent  tous  ses 
exploits  » ; — faux  sens. 


33 

iigmù  vibhrcijan  tanvàni  çiçàno 
'ramgamusah  pratàlo  ràrànah, 
jyôtihnân  paksi  mahisô  vayodliü 
viçvâ  cisthât  pradiçah  kàlpamànah. 

« Aigu,  brillant,  donnant  à l’étendu  (le  soma)  la  forme  d’une 
pointe,  s’emparant  des  courants  (de  soma)  rapides  (ou  pro- 
pices) ; enflammé,  buffle  ailé,  (lui)  qui  met  en  œuvre  la  nourri- 
ture (du  sacrifice),  il  se  tient  bon  sur  toutes  les  directrices  dont 
il  est  le  créateur.  » 

1.  — tanvàm  çiçânas,  M.  H.  : « S’aiguisant  lui-même  »;  — 
il  s’agit  du  soma  et  non  de  lui-même. 

2.  — M.  H.  : « (Nous)  procurant  les  pentes  qui  s’inclinent  vers 
(nous).  » — Pur  non-sens  résultant  des  contresens  qui  consis- 
tent à donner  à le  sens  de  «pentes»  et  à aramgamà 
celui  de  « qui  s’inclinent  vers  ». 

3.  — paksi  mahüds,  M.  H.  : «Ailé,  buffle  etc.  »;  — voir 
la  remarque  sur  le  vers  précédent,  pâda  1. 

4.  — M.  H.  : « Il  a,  suivant  un  ordre  propice,  pris  successive- 
ment pour  monture  chacune  des  régions  célestes.  » — Nouveaux 
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faux  sens  sur  les  pradiças  qui  sont  les  libations  enflammées 
en  tant  qu’indicatrices  ou  directrices  de  la  course  d’Agni,  c’est- 
à-dire  les  équivalentes  des  Harits,  — et  kalpamànas , dont  la 
signification  est  tout  simplement  « qui  fait,  qui  crée  ».  Agni  les 
crées  en  les  enflammant 


34 

citràrn  devânâm  ketûr  dnîkam 
jyôtismân  pradiçah  sürya  udyàn, 
ditâharo  ti  dyumnais  tàmâmsi 
viçvâtârîd  duritdni  çuhràh. 

« Flamme  brillante  (qui  est)  la  bouche  des  dieux,  le  lumineux 
soleil  en  s’élevant  sur  les  directrices,  l’auteur  du  jour,  a dépassé 
les  ténèbres  au  moyen  de  ses  clartés  ; le  brillant  a franchi  tous 
les  passages  difficiles.  » 

1.  — M.  H.  : « Brillant  visage  des  dieux,  du  (dieu)  brillant.  » 
Il  appuie  cette  façon  de  traduire  sur  une  correction  absolument 
inutile  (abstraction  faite  de  considérations  métriques  dont  il  est 
fort  imprudent  de  s’inspirer  pour  modifier  le  texte),  si  l’on 
comprend  le  vrai  sens  de  ce  pâda. 

2.  — pradiças,  M.  H.  : « Les  régions  célestes.  » — Voir  ci- 
dessus  vers  33. 

3-4.  — C’est-à-dire  qu’Agni  est  sorti  des  ténèbres  des  eaux 
pour  faire  briller  ses  flammes  sur  l’autel. 


35 

citràrn  devdnâm  ûdagâd  ànîkam 
càksur  milràsya  vàrunasyâgnéh, 
âprâd  dyuvàprthwï  antàriksam 
sürya  âtmâ  jàgatas  tasthûsaç  ca. 

« La  brillante  figure  (ou  la  bouche)  des  dieux  s’est  dressée 
(dans  les  airs),  l’œil  (ou  l’éclat)  de  Mitra,  de  Varuna,  d’Agni. 
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Le  soleil,  le  souffle  vital  de  ce  qui  s’agite  et  de  ce  qui  est  immo- 
bile (Sonia  et  Agni,  la  libation  sous  ses  deux  formes,  etc.),  a 
rempli  le  brillant  et  la  large,  V antdrUda . 

36 

nccà  pàtantàm  arunàm  suparndm 
mdclhye  divds  tardnim  hhrujamânam, 
pdçydma  tvâ  savitdram  y dm  Cihur 
djasram  jyùlir  ydd  dvindad  dlrih. 

« Considérons  l’oiseau  rouge  qui  vole  vers  le  haut  au  milieu 
du  ciel,  le  franchisseur,  le  brillant,  toi  qu’on  appelle  Savitar,  la 
lumière  infatigable  qu’Atri  a découverte.  » 

2.  — Idrdnim,  M.  H.  ; « diligen^  ».  — Voir  ci-dessus  la 
remarque  sur  le  vers  ir,  . 


37 

divds  prêthé  dhdvamânam  suparndm 
ddityâh pidrdm  nâthdhàma  ùpa  yâmi  hhîtdh, 
sd  nah  sûrya  prd  tira  dîrghdm  Ciyur 
ma  risâma  sumdlaü  te  syâma. 

« Désireux  d’un  protecteur,  je  m’approche  rempli  d’effroi  de 
l’oiseau  qui  se  baigne  dans  le  courant  du  ciel,  le  fils  d’Aditi.  O 
soleil,  prolonge  l’énergie  qui  vient  de  nous  (fais  couler  le  soma)  ; 
ne  (te)  causons  aucun  mal,  soyons  pour  toi  dans  celle  qui  a de 
bonnes  pensées  (il  faut  que  nous  te  versions  la  libation)  ! » 

1.  — M.  H.  : L’aigle  qui  court  sur  l’échine  du  ciel  ».  — Cette 
désignation  bizarre  repose  sur  un  faux  sens  ; prsthd,  je  l’ai  fait 
voir,  ne  signifie  pas  « échine  ». 

2.  — nâthdkâma,  M.  H.  : « (Je  vais  à lui)  suppliant  »,  — 
sens  faux  ou  tout  au  moins  qui  rend  imparfaitement  l’idée  du 
texte.  11  est  vrai,  qu’en  note,  M.  H.  dit  qu’il  faut  supprimer  ce 
composé.  Mais  alors  où  prend-il  l’idée  de  supplier  ? 
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4.  — Mâriiâma, — M.  H.  : « Puissions-nous  être  saufs.  » — 
C’est  par  erreur  qu’on  a pris  l’iiabitude  d’attribuer  à cette  for- 
mule un  sens  passif  que  rien  ne  justifie.  Au  moment  où  le  sacri- 
ficateur sollicite  la  protection  d’Agni,  il  s’exhorte  et  engage  ses 
acoljtes  à ne  rien  faire  qui  puisse  nuire  au  développement 
régulier  du  feu  sur  l’autel. 

38 

sahasrâhnyàm  viyalâo  asija  paksaû 
hàrer  hamsàsya  pàlalah  svargàm, 
sà  devant  sàrvân  üy^asy  upadddya 
sampàçyayt  yâti  bhûvanâni  viçvâ. 

« Sont  étendues  les  deux  ailes  de  ce  cygne  brillant  qui  vole 
vers  le  ciel  (du  sacrifice)  où  sont  des  milliers  de  jours  (c’est- 
à-dire  de  libations  transformées  en  flammes).  lia  pris  tous  les 
dieux  dans  sa  poitrine,  en  les  contemplant  il  va  dans  tous  les 
producteurs  (les  somas).  » 

l.  — Sahasrâhnyàyn  ne  peut  être  qu’un  adjectif  en  accord 
avec  soargàyn.  La  traduction  de  M.  H.  : « Sur  l’espace  de  mille 
jours  sont  épandues  ses  ailes  »,  qui  choque  la  grammaire  et 
qui  se  comprend  mal,  constitue  donc  un  contresens. 

3.  — M.  H.  : « Il  a chargé  tous  les  dieux  sur  sa  poitrine.  » — 
Le  vrai  sens  est  qu’il  réunit  en  lui,  dans  ses  flammes,  tous  les 
dieux  somas. 

4.  — M.  H.  : « Il  va  contemplant  tous  les  êtres  » ; — sens  in- 
complet : bhüvayiâyii  viçvâ  est  régime  à la  fois  de  sampdçyan 
et  de  yâti. 


39 

rôhitah  kâlô  abhavad 
rôhito'  gre  prajâpatih, 
rôhito  yajnânâm  ynùkham 
rôhitah  svdr  âbharat. 
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« Roliita  a été  le  temps  ; Rohita  a été  à la  superficie  (des  liba- 
tions) Prajàpati  ; Rohita  a été  la  bouche  des  sacrifices  ; Rohita  a 
apporté  le  svar.  » 

1 . — Agni  produit  les  jours  ou  les  flammes  du  sacrifice  et 
par  conséquent,  le  temps  avec  lequel  il  s’identifie. 

2.  — Le  sens  primitif  dans  les  hymnes  du  mot  iiràjCq'^ali 
est  « le  maître  des  (somas)  engendreurs  (d’Agni)  ». 

3.  — Mükham,  M.  H.  : « Visage  » ; — à tort,  c’est  à l’aide 
d’Agni  que  le  sacrifice  mange  en  quelque  sorte  l’oblation. 

4.  — C’est-à-dire,  vraisemblablement,  qu’il  a procuré  la 
lumière  (en  s’enflammant). 
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rùhito  lohù  abhavad 
rùhüd  tyàtapad  divam, 
rùhito  raçmihhir  hhümim 
samudrdm  anu  scmi  carat. 

« Rohita  a été  l’espace  brillant  (occupé  par  le  sacrifice); 
Rohita  a allumé  le  jour  en  le  traversant.  Rohita  a suivi  au  moyen 
de  ses  rênes  (ou  de  ses  rayons)  la  productrice  (la  libation), 
l’océan.  » 

3.-4.  — M.  H.  : « C’est  Rohita  dont  les  rênes  au  long  de  la 
terre,  au  long  de  l’Océan,  se  tendent  dans  la  course.  » — Cela 
est  tout  à fait  à côté  du  vrai  sens.  Les  rênes  ou  les  rayons  ( — 
les  flammes  d’Agni)  viennent  des  eaux  de  la  libation  ; c’est  par 
elles  que  Rohita  se  meut  ; on  peut  donc  dire  qu’il  suit  à leur  aide 
la  libation  fécondante  et  l’océan  qui  la  désigne  par  métaphore. 
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sarvâ  diçah  sàmacarad 
rôhitd  dhipatir  divàh, 

divam  samudràm  Cid  hliumirn 
sàrvam  hhûtdrn  vi  rahsati. 
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« Il  a suivi  toutes  les  directrices,  Rohita,  souverain  du  ciel. 
Il  surveille  (ou  tient  bon,  possède)  le  ciel,  l’océan,  la  productrice, 
tout  être.  » 

1.  — M.  H.  : « Il  a visité  toutes  les  régions  célestes.  » — 
Faux  sens. 

3.-4.  — Il  surveille  ou  garde  tout  ce  que  produit  la  (libation) 
productrice.  Briller  et  voir  sont,  en  général,  synonymes  dans 
le  Véda. 
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âràhan  chukrô  hrhatir  àtandro 
dvé  rûpé  hrnute  rôcamânah, 

citràç  cikitvdn  mahisà  vdtaniâyâ 
yâvato  lokân  abhi  yàd  vibhâti. 

« Le  (taureau)  blanc,  infatigable,  montant  sur  les  grandes, 
produit  en  brillant  deux  formes,  alors  que  buffle  bigarré,  étin- 
celant, création  du  vent,  il  envoie  son  éclat  vers  les  espaces 
(du  sacrifice)  autant  qu’il  en  est.  » 

1.  — M.  H.  (en  note)  : « Les  femelles  sont  les  diças  et  les 
pradiças  souvent  nommées  dans  ce  morceau.  » — Oui,  si  l’on 
entend  par  là  les  libations  enflammées. 

2.  — Sur  la  formule  etc.,  voir  ci-dessus,  vers  ii,28. 

3.  — vâtamâyd,  M.  H.  change  ce  mot,  qu’il  trouve  inintel- 
ligible en  vdtam  üpo.  Cette  correction  est  d’autant  plus  risquée 
qu’elle  aboutit  à ce  sens  étrange  : « Le  buffle  (soleil)  qui  répand 
sa  clarté  sur  le  vent!  ».  Vâtamâyâ  peut  s’entendre  au  con- 
traire dans  le  sens  d’ « (Agni)  créature  du  vent  »;  cf.  ci  -dessus 
vers  I,  51. 
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àbhy  ànyad  eti  pàry  ànyad  asyate 
’horâtrâbhyâm  mahisàh  kdlpamânah, 
sîiryani  vaydm  rdjasi  ksiydntam 
gâtuvidam  havâmahe  nudhamânâh. 
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« Le  buffle,  (les)  produisant  au  moyen  du  jour  et  delà  nuit  (de 
sa  présence  ou  de  son  absence),  va  vers  l’une  (des  deux  formes) 
et  écarte  l’autre.  Ayant  besoin  de  protection,  nous  invoquons  le 
soleil  résidant  dans  le  ràjas  et  qui  trouve  la  voie  (pour  en 
sortir).  » 

1.-2.  — M.  H.  : « L’un  (de  ces  deux  aspects)  vient  vers  (nous), 
l’autre  se  retourne,  (tel  est)  le  buffle  s’adaptant  (successivement) 
au  jour  et  à la  nuit.  » — Long  contresens  dû  principalement  à 
ce  que  les  verbes  du  premier  pàda  n’ont  pas  reçu  leur  véritable 
sujet  qui  est  mahisüs,  et  à la  fausse  signification  attribuée  à 
kàlpamànas . 

3.  — M.  H.  : « Sûrya  qui  séjourne  dans  l'espace.  » — Il  fallait 
dire  dans  l'obscurité  des  eaux  de  la  libation  ; cf.  la  formule 
süryam  tàmasi ksiyàntam,  RV.,  i,  117,  5 et  iir,  39,  5. 


k\ 

prthivîprô  mahisô  nâdhamânasya 
gâtiïr  àdahdhacaksiih  pari  viçvam  babhüoa, 
viçmni  sampàçyant  suvidàtro 
yàjatra  idàm  çrnotu  yàd  àham  bràvîmi. 

« Le  buffle  qui  pénètre  la  large . . . ‘ a entouré  le  tout  (le 
soma).  Lui  qui  voit  le  tout,  qui  sait  bien  trouver  (l’issue),  qui 
sacrifie,  qu’il  écoute  ce  que  je  lui  dis.  » 

2.  — Pàri  viçcani  babhüca,  M.  H.  : « Il  fait  le  tour  de 
l’univers;  » — faux  sens  ; voir  ci-dessus  vers  ii,  10. 

3.  — Suvidàtra,  M.  H.  : « Qui  dispense  de  beaux  présents;  » 
— faux  sens.  Il  faut  décomposer  su-vidatra,  racine  vind  ; 
cf.  yàjatra  pour  la  formation. 

Yàjatra,  M.  H.  : « Adorable  » ; — faux  sens.  La  signification 


i Je  m'abstiens  de  traduire  le  commencement  du  pâda  dont  le  sens  me 
semble  trop  douteux  et  qui  différera  sensiblement  selon  qu'on  verra  dans  gâtùs 
un  nominatif  ou  un  génitif. 
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est  essentiellement  active.  Agni  est,  par  excellence,  l’agent  du 

sacrifice. 
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pary  asya  mahimu  ijrthivhn  samudràm 
jyùtisâ  mbhrujan  péri  dyâm  antàrilûam, 

sàrvam  sampdçyant , etc.  (Comme  au  vers  44,  3.-4). 

« Sa  grandeur  qui  étincelle  entoure  par  sa  flamme  la  large 
l'océan,  le  jour,  Yantàrikki 

1.-2.  — M.  PI.  : « Sa  grandeur  environne  la  terre  et  l’océan... 
rayonnante  de  clarté.  » 
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àbodhy  agnih  samidhâ  jânânâm 
pràti  dhenûm  ivâyathn  usdsam, 
y alita  ita  prit  tayüm  ujjiJiânâh 
prà  bhânàvah  sisrate  ncikam  àoha. 

« Agni  s’est  éveillé  par  le  combustible  des  mâles  vis  -à-vis 
de  l’aurore  (la  libation  enflammée)  qui  s’approche  pareille  à une 
vache.  Les  flammes  se  sont  dirigées  vers  le  ciel  pareilles  à des 
enfants  qui  quitteraient  le  (lait)  nourricier. 

1.  — M.  H.  : « Grâce  à la  bûche  l’Agni  des  hommes  s’est 
éveillé.  » — Nulle  part  à ma  connaissance  il  n’y  a de  distinction 
réelle  dans  les  Védas  entre  un  Agni  des  hommes  et  un  Agni  des 
dieux.  L’idée  est  que  les  somas  ont  éveillé  ou  engendré  Agni  en 
l’allumant  sur  l’autel. 

2.  — 11  est  plus  que  douteux  qu’il  s’agisse  ici,  comme  le 
croit  M.  H.,  de  l’aurore  véritable.  Le  poète  a bien  plutôt  en 
vue  la  vache-libation  (comparée  à l’aurore)  que  tète  le  veau 
Agni. 

3.  — Je  suis  d’accord  avec  M.  H.  pour  le  sens  de  yahvà. 
Ce  mot  signifie  probablement  « l’enfant,  le  jeune  «.  Quant  à tayd 
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c’est  le  sens  de  nourriture  (cf.  vàyas),  et  non  celui  de  « bour- 
geon »,  qui  lui  convient  partout.  Les  flammes  s’élevant  au-dessus 
des  libations  sont  donc  comparées  ici,  non  pas  à des  jeunes 
oiseaux  (pourquoi  seraient-ils  jeunes?),  mais  à des  jeunes 
enfants  qui  abandonneraient  le  sein  qui  les  allaite.  M.  H.  s’extasie 
devant  « la  grâce  descriptive,  tout  à fait  rare  dans  la  poésie 
védique  »,  de  cette  comparaison.  Me  sera-t-il  permis  de  faire 
remarquer  le  caractère  un  peu  risqué  de  cet  enthousiasme  que 
provoque  un  texte  mal  compris  ? 


Hymne  III 

1 

yà  imè  clyai'âprtkivi  jajüna 
yà  dnipim  hrtcd  hhïwanâni  vaste, 
ydsmin  ksiydnti  pradiçah  sddurvîr  ydh 
patamgô  dnu  vicdkaçîti. 

tdsya  devdsya  kruddhdsyaitdd  âgo 
yd  evdrn  vidvumsam  brâhmanàm  jindti 
üdvepaya  roliitaprd  kkimhi 
brahmajydsya  prdti  munca  puçân. 

« Celui  qui  a engendré  le  brillant  et  la  large,  qui,  s’en  étant 
fait  une  tunique,  a revêtu  les  producteurs,  celui  dans  lequel 
résident  les  six  grandes  qui  sont  les  directrices,  (lui)  l’oiseau 
regarde  autour  (de  lui)  (ou  brille). 

« Le  lien  qui  retient  ce  dieu  irrité  (crépitant)  qui  s’empare 
du  soma  connaissant  l’actif,  secoue-le,  ô Rohita,  détruis-le, 
délie  les  lacets  de  celui  qui  s’empare  du  brdhman.  » 

Le  refrain  de  tous  les  vers  de  cet  hymne  s’applique  à Rohita 
(Agni  jâtd)  appelé  à délivrer  Agni  ajd  de  sa  captivité,  c’est- 
à-dire  à lui  donner  la  vie  ou  à l’allumer,  et  à faire  par  là  que 
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le  sacrifice  s’accomplisse.  Les  épithétes  kruddhàsya  et  hrah 
majyàsya  visent  le  rôle  d’Agni  une  fois  qu’il  sera  délivré. 

1.-4.  — L’oiseau-Agni  qui  regarde  ou  brille,  tandis  qu’un 
autre  oiseau  qui  l’accompagne  et  qui  est  perché  sur  le  même 
arbre  que  lui  en  goûte  les  fruits  (Agni  en  tant  qu’attaché  à 
libation),  est  le  sommet  du  feu  ou  toute  la  partie  des  flammes 
qui  émerge  des  eaux  du  sacrifice.  Cf.  RV.  i,  164,  20.  Le  véri- 
table sens  a échappé  à M.  H.  « Celui  en  qui  résident  les  six 
régions  vastes  au  long  desquelles  l'oiseau  fougueux  épand 
son  regard!  » — ànu  est  une  variante  pour  ahhi,  cf.  RV.,  loc. 
cil.  Agni  a revêtu  les  êtres  en  les  pénétrant.  Les  six  pradiça 
urms  qui  résident  en  lui  sont  les  libations.  Sur  leur  nombre  de 
six,  voir  ci-dessus  la  remarque  sur  le  vers  ii,  27. 

5.  — M.  H.  : « C’est  de  ce  dieu  irrité  que  (relève)  ce  péché.  » 

— Construction  et  traduction  tout  à fait  arbitraires. 

6.  — M.  H.  : « (Le  péché)  de  celui  qui  violente  un  brahmane.  » 

— agas  est  le  lien  qui  est  censé  retenir  Agni  ajà  dans  la  liba- 
tion non  enflammée.  La  racine  ji  dans  le  Yéda  ne  signifie  pas 
« violenter  »,  mais  « prendre,  s’emparer  de  ».  Brâhma7iae&im\ 
nom  du  soma  (voir  ci-dessus  p.  150)  et  evdm  est  très  probable- 
ment l’équivalent  de  évam  désignant  Agni.  » 

7. -8.  — M.  H.  : « Fais-le  chanceler,  Rohita,  anéantis-le, 
le  violenteur  du  brahmane.  » — Rohita,  qui  n’est  autre  qu’Agni, 
est  invoqué,  non  pas  contre  le  prétendu  violenteur  du  brahmane, 
mais  contre  l’obstacle  qui  s’oppose  à la  naissance  d’Agni  ajà. 
Qu’il  l’écarte,  le  secoue  ! D’ailleurs  le  composé  hrahmajyàsya, 
qui  ne  saurait  être  le  régime  direct  des  verbes  ùdvepaya,  prà 
ksinihi,  ne  signifie  pas  « violenteur  de  brahmane  »,  mais  « celui 
qui  conquiert  le  hrdhynan  » ouïe  soma,  à savoir  Agni  une  fois 
qu’il  sera  délivré. 

8.  — M.  H.  : « Enveloppe-le  de  tes  lacets.  » — Construction  et 

traduction  fausses.  La  racine  mue  avec  le  préfixe  signifie 

« détacher  ».  Rohita  est  invité  à délier  les  attaches  qui  paralysent 
Agni  ajà. 
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2 

yàsmâd  rata  rtuthâ  'pavante 
yàsmâd  samudrCi  àdhi  viksàranti, 
idsya  devàsya,  etc. 

« Celui  en  venant  duquel  les  vents  s’allument  (ou  s’éclairent) 
à chaque  moment  (du  sacrifice,  ou  à chaque  libation),  celui 
duquel  coulent  les  océans  en  différents  sens.  Le  lien,  etc.  » 

1.  — M.  H.  : « Celui  de  qui  les  vents  sortent  purifiés  selon 
l’ordre  des  saisons.  » — La  racinepz«  ne  signifie  pas  « se  purifier», 
même  au  moyen,  et  rtuthd  ne  s’applique  pas  ici  aux  saisons.  — 
Agni  s’allume  à l’aide  du  vent  ; on  peut  donc  dire  que  le  vent 
s’allume  à son  contact,  ou  en  le  traversant,  et  cela  chaque  fois 
que  le  sacrifice  a lieu . 

2.  — La  libation  transformée  en  flammes  s’échappe  en  quelque 
sorte  d’Agni. 


3 

yà  mâràyati  prânàyati 
yàsmât  prânànti  bhûvanâni  viçvâ, 
tàsya,  etc. 

« Celui  qui  fait  mourir  et  qui  fait  respirer  ; celui  de  qui  vient 
le  souffle  vital  de  tous  les  producteurs.  Le  lien,  etc.  » 

Agni  anime  ou  non  la  libation  et  les  flammes  du  sacrifice  qui 
en  sortent. 


4 

yàh  prânéna  dydvâprthivi  tarpàyaty 
apânéna  samudràsya  jathàram  yàh  piparti, 
tàsya,  etc. 

« Celui  qui  nourrit  le  brillant  et  la  large  par  le  souffle  qu’il 
exhale  ; celui  qui  remplit  le  ventre  de  l’océan  par  le  souffle  qu’il 
dirige  de  haut  en  bas.  Le  lien,  etc.  » 
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1.  — M.  H.  : « Celui  qui  de  son  haleine  inspirée  rassasie 
le  ciel  et  la  terre  ».  — Le  texte  dit  juste  le  contraire  : le  prânà 
est  ici  le  souffle  qui  va  de  bas  en  haut  (pra)  ; il  figure  les  mou- 
vements d’Agni  dans  la  direction  du  ciel. 

2.  — M.  H.  : « Qui  de  son  haleine  expirée  remplit  le  ventre 
de  l’océan.  » — Indication  métaphorique  d’un  mouvement  en 
sens  contraire  du  précédent  : ce  sont  les  parties  basses  de  la 
flamme  qui  remplissent  ou  enveloppent  les  libations. 


5 

yàsmin  virât  parameUjû  prajâpaiir 
agnir  vaiçvânoràh  saJià  panhtyâ  çriiàh  , 
yàh  pcirasyaprânàm  paramàsya  téja  àdadé, 
tàsya,  etc. 

« Celui  en  qui  s’est  retiré  par  l’effet  de  la  pankti,  Virâj,  Para- 
mestliin,  Prajâpati,  Agni  Vaiçvânara  ; celui  qui  s’est  approprié 
le  souffle  de  celui  qui  est  au-dessus,  la  flamme  de  celui  qui  est 
tout  au-dessus.  Le  lien,  etc.  » 

1-2.  — Agni  résume  par  l’effet  de  la  libation  (paiikti)  les  dif- 
férentes manifestations  sous  lesquelles  il  est  connu,  Yirâj,  Agni 
en  tant  qu’allumé  sur  l’autel,  et  non  pas  « le  seigneur,  le  dieu 
souverain  » (M.  H.  en  note),  — Paramesthin,  celui  qui  se  tient 
tout  en  haut  du  sacrifice,  — Prajâpati,  Agni  maître  des  somas 
nourriciers,  — Vaiçvânara,  Agni  comprenant  en  soi  tous  les 
somas. 

3-4.  — M.  H.  : « Qui  s’est  approprié  l’haleine  du  suprême^ 
la  y\^\ie\xv  àvL  suprême . » — Le/îdraest  Agni  au-dessus  ou  au 
delà  du  liquide  des  libations.  C’est  là  qu’il  esijâtd,  qu’il  vit, 
qu’il  a un  prânà.  Le  paramà  est  celui  qui  est  tout  au- 
dessus,  qui  se  manifeste  surtout  par  sa  flamme.  La  traduction 
de  M.  H.  ne  tient  pas  compte  de  ces  distinctions. 
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6 

yâsmint  sàdurvVi  pànca  diço  ûdhi  çrilîiç 
càlasra  dpo  yajnàsya  trdyo'kmràh, 

yô  antarâ  rôdasi  kruddhàç  cakhdaiksala 
tàsya,  etc. 

« Celui  en  qui  se  sont  retirées  (concentrées)  les  six  larges,  les 
cinq  directrices,  les  quatre  eaux,  les  trois  permanentes  du  sacri- 
fice; celui  qui,  lorsqu’il  est  irrité  (quand  il  crépite),  voit  par  son 
œil  à l’intérieur  des  deux  rôdasî.  Le  lien,  etc.  » 

Jeu  de  mots  énigmatique  qui  consiste  à représenter  Agni 
comme  renfermant  en  soi  différentes  entités  formant  une  série 
descendante  de  six  à deux,  eu  égard  au  nombre  d’unités  dont 
chacune  est  formée.  Ces  entités  désignent  toutes  avec  double 
sens  les  eaux  du  sacrifice. 

1.  — M.  H.  : « Les  six  cieux  et  terres  ; » — urms  n’a  jamais 
ce  sens.  Il  s’agit  des  sept  libations  sacramentelles,  moins  une. 
Voir  ci-dessus  vers  ii,  27. 

« Les  cinq  directrices»,  — les  libations  enflammées  qui  dirigent 
Agni  (cf.  la  pankti  du  vers  précédent),  allusion  probable  aux  cinq 
points  cardinaux,  les  quatre  de  l’horizon  et  le  zénith. 

«Les  quatre  eaux  ».  L’allusion  porte  peut-être  sur  quatre 
rivières  particulièrement  connues  des  sacrificateurs  védiques. 

M.  H.  : « Les  trois  syllabes  du  sacrifice.  » — Qu’est-ce  que 
ces  « trois  syllabes  » ? Le  vrai  sens  est  « les  trois  (liqueurs) 
qui  ne  s’écoulent  pas  »,  qui  sont  toujours  là  quand  a lieu  le 
sacrifice.  Elles  sont  au  nombre  de  trois  par  allusion  au  trois 
moments  du  sacrifice. 

3.  — Agni  plonge  sa  flamme  ardente  ou  son  œil  pénétrant 
dans  les  deux  rôdasî,  les  « deux  (libations)  brillantes  » (et 
non  « les  deux  mondes  » [M.  H.],)  qui  correspondent  au  couple 
dyüvâprthiv'i. 
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7 

yà  annàdà  ànna'patir 
babhîiva  bràhmanas'pàtir  utà  yàh, 
bhûtù  bhavikyàd  bhûvanasya  yàs  pàtih 
tàsya,  etc. 

« Celui  qui  fut  le  mangeur  de  la  nourriture,  le  maître  de  la 
nourriture,  celui  qui(fut)  le  maître  du  bràhman;  celui  qui 
a été  et  qui  sera  le  maître  du  producteur.  Le  lien,  etc.  » 

1 . — Agni  mange  l’oblation  et  dispose  d’elle  au  profit  de  ses 
flammes.  Ce  rôle  suffit  pour  indiquer  qu’il  ne  s’agit  pas  du  soleil. 

2.  — M.  H.  : « Le  maître  de  la  sainteté;  » — bràhman  ne 
signifie  pas  « sainteté  »,  mot  qui,  du  reste,  ne  correspond  à au- 
cune idée  védique. 


8 

ahoràtrair  mmitam  trimçàdahgam 
trayodaçdm  mâsam  yà  nirmimîte, 
tàsya,  etc. 

« Celui  qui  a créé  le  treizième  mois  aux  trente  membres, 
formé  par  les  jours  et  les  nuits  (les  libations  sous  les  deux 
formes).  Le  lien,  etc.  » 

Le  treizième  mois  ou  la  treizième  lune  est  le  mois  métapho- 
rique, la  lune  des  libations  allumées,  qui  s’ajoute  en  quelque 
sorte  aux  douze  mois  réels,  — M.  H.  en  note  ; « Il  est  parfai  - 
tement  exact  de  dire  que  le  soleil  créé  le  mois  en  passant  d’un 
signe  à l’autre  du  zodiaque  ; mais  à un  autre  point  de  vue,  c’est 
la  lune  qui  fait  le  mois  et  alors  le  soleil  ne  crée  que  le  « treizième 
mois  » dont  l’insertion  est  nécessaire  pour  rétablir  la  concor- 
dance entre  l’année  lunaire  et  l’année  solaire.  » — Toutes  ces 
subtilités  supposent  chez  les  sacrificateurs  védiques  des  connais- 
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sances  raisonnées  en  astronomie  qu’ils  ne  possédaient  certaine- 
ment pas. 

« Les  trente  membres  » (du  mois  du  sacrifice),  par  allusion  tout 
à la  fois  aux  nombreuses  libations  et  aux  trente  jours  du  mois 
réel. 

1 .  — M.  H.  : « Mesuré  par  les  jours  » ; — vimitam  ne  signifie 
pas  « mesuré  ». 


9 

krmàm  niyanam  hàrayali  suparnâ 
apô  vàsânâ  dlmm  ûtpatanti, 
ta  dvavrtrant  sàdanàd  rtàsya 
tàsya,  etc. 

« Les  (chevaux)  brillants  aux  belles  ailes  ayant  revêtu  les 
eaux  (delà  libation),  s’envolent  au  ciel  au  sortir  du  chemin  noir. 
Ils  quittent  le  siège  (que  leur  offrait)  la  libation.  Le  lien,  etc.  » 

2.  — M.  H.  en  note  : « Les  « eaux  » sont  naturellement  les 
eaux  célestes  ou  nuées.  » — Erreur  absolue. 

3.  — M.  H.  ; « Du  séjour  de  l’ordre  divin  ils  se  sont  dirigés 
vers  (nous).  » — Le  texte  dit  le  contraire  : les  flammes  d’Agni 
partent  de  l’autel  dans  la  direction  du  ciel. 

10 

yàt  te  candràny  kacyapa  rocandvad 
yàt  samhitàni  puskalàm  citràhhânu, 
yàsmint  süryâ  arpitàh  saptà  sâkdm 
tàsya,  etc. 

« Ton  (essence)  brillante,  ôKaçyapa,  qui  répand  l’éclat,  fixée 
(en  toi?),  nourricière,  à la  lueur  étincelante;  elle  en  qui  sont 
insérés  de  concert  les  sept  soleils.  Le  lien,  etc.  » 

2.  — Puskalàm,  M.  H.:  « Magnifique  »;  — faux  sens. 
L’étymologie  est  pus-kara  « qui  produit  la  nourriture.  » 

3.  — « Les  sept  soleils  »,  les  sept  libations  enflammées. 
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11 

brhàd  enàm  ànu  vaste  'puràstâd 
rathamtaràm  pràii  grhnâti  paçcât, 
jyôtir  vàsâne  sàdam  àpramâdam 
iàsya,  etc. 

« Le  grand  (soma)  le  revêt  en  avant  (ou  venant  de  celui  qui 
est  en  avant),  celui  qui  s’empare  du  char  le  saisit  en  arrière 
(ou  venant  de  celui  qui  est  en  arrière)  — les  deux  (formes  de 
la  libation)  se  revêtant  de  la  lumière  constante  qui  ne  s’écoule 
pas.  Le  lien,  etc.  » 

1.  — Allusion  probable  au  chant  appelé  brhdt  qui  est  l’effet 
des  crépitements  d’Agni. 

M.  H.  ; i(  Le  brhatsâman  le  revêt  par  devant  »,  — ce  qui  est 
un  non  sens,  surtout  appliqué  au  soleil. 

2.  — C’est-à-dire,  la  partie  inférieure  d’Agni  s’empare  de  la 
libation.  Allusion  probable,  comme  précédemment,  au  chant  du 
sâman  appelé  rathamtarà. 

M.  H.  : « Par  derrière,  il  tire  à lui  le  rathamtara.  » — Selon 
toute  apparence  (cf.  le  vers  suivant),  c’est,  au  contraire,  le  com- 
posé rathamtaràm  qui  est  le  sujet  de  la  phrase. 

3.  — 11  s’agit  des  deux  aspects  de  la  libation  dans  leurs 
rapports  avec  Agni.  — Sur  àpramâdam  qui  qualifie  jyôtis  et 
qui  est  ici  synonyme  de  aksàra,  voir  ci-dessus  vers  i,  23. 
— M.  H.  traduit  ce  mot  par  la  formule  « avec  vigilance.  » 

12 

brhàd  anyâtah  paksà  âsîd 
rathamtaràm  anyàtah  sàbale  sadhrici, 
yàd  rôhitam  àjanayanta  devdh 
tàsya,  etc. 

« Le  brhàt  fut  l’aile  qui  vient  de  l’un,  le  rathanitarà  (fut 
l’aile)  qui  vient  de  l’autre;  ils  n’avaient  qu’une  même  force. 
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qu’ime  même  direction,  quand  les  dieux  ont  engendré  Rohita. 
Le  lien,  etc.  » 

Les  deux  aspects  des  libations  ne  constituent  qu’un  seul  et 
même  être  que  les  dieux  (les  somas  enflammés)  ont  engendré  et 
que  le  sacrificateur  célèbre  en  ce  moment  sous  le  nom  de  Rohita. 

1.-2.  — M.  H.  : « Le  hrliàt  fut  l’une  de  ses  ailes,  le  ratham- 
tarà  l’autre;  » — traduction  peu  correcte.  — M.  H.  en  note: 
« Bien  entendu,  les  deux  sâmans  hrhàt  et  rathamtarà  sont 
dits  « les  deux  ailes  » du  soleil  (et  du  sacrifiant)  en  ce  qu’ils 
sont  respectivement  assimilés  au  ciel  et  à la  terre.  » — Comment 
veut-on  que  de  semblables  explications  ne  laissent  pas  scep- 
tiques tous  ceux  qui  s’intéressent  à nos  études  sans  idées  pré  - 
conçues? Les  justifications  tirées  des  passages  parallèles  des 
Brâhmanas  n’ont  aucune  valeur,  étant  donné  que  les  auteurs 
de  ces  ouvrages  avaient,  dans  la  plupart  des  cas,  perdu  plus  ou 
moins  complètement  l’intelligence  exacte  des  textes  védiques. 


13 

sà  vàrunah  sâyùm  agnir  bhavati 
sd  mitrù  hhamti prâtàr  udyàn, 
sà  savitd  bhûti'dntürihsena  yâti 
sd  indro  hhiltm  tapati  madhyatù  dicam 
tdsya,  etc. 

« 11  est  Varuna,  il  est  Agni;  quand  il  s'élève,  le  matin  (ou 
en  avant)  sur  l’autel,  il  est  Mitra  (ou  l’ami).  En  tant  que  Savitar 
(celui  qui  fait  couler  la  libation),  il  se  meut  au  moj^en  de  Ya>itd- 
riksa;  en  tant  qu’lndra,  il  échauffe  (ou  allume)  le  ciel  (du  sacri- 
fice) par  l’effet  de  celui  qui  est  au  milieu  (le  soma).  Le  lien,  etc.  » 

Agni,  est  identifié  aux  différents  dieux  qui,  tout  en  portant  des 
noms  autres  que  le  sien,  ont  la  même  essence  que  lui. 

1.  — M.  H.  : « Le  soir  il  est  Varuna  et  Agni.  » — Le  traduc- 
teur ajoute  arbitrairement  au  texte  la  copule  « et  » qui  dénature 
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complètement  le  sens  de  ce  vers.  J’ajoute  que  est  évidem- 
ment pour  sd  avec  allusion  seulement,  à cause  de  prâtàr, 

ou  sens  de  sâyàm  « soir  ». 

3.  — M.  H.  : « 11  est  Savitar  et  marche  à travers  l’espace.  » 
— Le  rapport  exprimé  par  l’instrumental  antàriksena  ne  saurait 
être  rendu  par  la  préposition  « à travers.  » 

14 

Répétition  pure  et  simple  du  vers  ii,  38. 


15 

ayàm  sà  dei'à  apsv  àntàh 
sahàsramûlah  puruçdho  àtrih 

yà  idàm  viçvam  hhùvanam  jajâna 
tàsya,  etc. 

« Ce  dieu  qui  est  au  sein  des  eaux,  Atri  aux  mille  racines, 
aux  nombreuses  énergies  (ou  causes  d’énergie,  = nourriture, 
libation),  c’est  lui  qui  a engendré  tout  ce  producteur  (en  ce  sens 
qu’il  crée  les  développements  ignés  du  soma).  Le  lien,  etc.  » 

2.  — M.  H.  : « Aux  nombreuses  branches  » ; et  en  note  : « Il 
me  semble  que  la  suite  de  la  métaphore  amène  irrésistiblement 
puruçcikho,  au  lieu  de  » — Une  considération  qui 

doit  l’emporter  sur  le  souci  de  retrouver  dans  les  textes  de 
V Atharva  des  métaphores  qui  se  suivent,  est  celle  qui  consiste 
à tenir  compte  des  formules  du  Rig.  Or,  ce  recueil  ne  connaît 
que  puruçdka.  Je  ne  nie  pas  l'allusion  à l’idée  que  présente  la 
correction  de  M.  H.,  mais  ce  n’est  pas  une  raison  suffisante  pour 
modifier  le  texte. 

16 

rukràin  vahanti  hàrayo  raghusyàdo 
devam  divi  vàrcasâ  bhrdjamânam, 
yàsyordhvu  divam  tanvCis  tdpanty 
arvdh  suvdrnail^  patdrair  vibhâti 
tdsya,  etc. 
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« Les  (chevaux)  brillants,  à l’allure  rapide,  portent  le  brillant, 
le  dieu  qui  resplendit  dans  le  ciel  avec  sa  flamme,  — lui,  dont  les 
corps  (ou  les  somas)  dressés  échauffent  (ou  allument)  le  ciel 
(du  sacrifice)  ; s’élançant  en  avant,  il  brille  au  moyen  de  ses 
flammes  aux  belles  couleurs.  Le  lien,  etc.  » 

4.  — M.  H.  : « Tourné  vers  nous,  il  répand  au  loin  ses  rais 
colorés.  » — Le  sens  constant  de  arvaii  est  « qui  va  en  avant,  qui 
s’élance»,  et  non  pas  « tourné  vers  nous  »,  quoiqu’on  disent  les 
lexiques  dont  M.  H.  s’est  inspiré.  — Patarà,  — le  sens  exact  de 
ce  mot  est  inconnu  ; l'analogie  de  pâtala  « rouge  » semble  indi- 
quer, en  même  temps  que  le  contexte,  la  signification  de 
« chose  brillante,  flamme,  etc.  » 


17 

yènàdityan  haritah  sàmrahanti 
yêna  yajnéna  hahdvo  yànti  prajânàntah, 
yàd  ékam  jyùiir  hahudhd  m bhdti 
tdsya,  etc. 

« C’est  lui  par  lequel  les  (cavales)  brillantes  conduisent  de 
concert  les  Adityas  ; c’est  lui,  le  sacrifice  par  lequel  plusieurs 
s’en  vont  qui  savent  (où  ils  vont)  ; c’est  lui  l’unique  lumière  qui 
brille  en  divers  lieux  (où  le  sacrifice  s’accomplit).  Le  lien,  etc.  » 

1.  — Les  libations  enflammées  ou  les  flammes  d’Agni  trans- 
portent à son  aide  les  fils  d’Aditi  ou  de  la  libation,  c’est-à-dire 
ces  mêmes  flammes  en  tant  que  contenant  en  elles  la  nourriture 
du  sacrifice. 

2.  — M.  H.  : « Lui,  sacrifice  en  vertu  duquel  vont  en  grand 
nombre  ceux  qui  savent  ».  — 11  néglige,  et  pour  cause,  de  nous 
donner  le  mot  de  cette  énigme.  Le  sacrifice,  chaque  jour,  met  en 
mouvement  les  Agnis-Somas  qui,  éclairés  qu’ils  sont,  connaissent 
leur  chemin  et  savent  le  rôle  qu’ils  ont  à remplir. 
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18 

saptà  yunjanti  ràlham  ékacakram 
éko  dçvo  vahati  saptànâmâ, 

trincibhi  cakràni  àjaram  anarvàm 
yùtrema  viçvâ  bhüvanadhi  tasthùh 
tàsya,  etc. 

Voir  pour  la  traduction  I,  1G4,  2. 

1-2.  — M.  H.  en  note  ; « Pour  les  sept  atteleurs  et  le  cheval 
à sept  noms,  comparer  les  sept  Harits  et  les  sept  Sûryas  (supra 
10),  dont  chacun  porte  un  nom  distinct.  » 

Nous  voilà  bien  renseignés  ! Dans  les  deux  cas,  il  s’agit  des  sept 
libations. 

3.  — M.  H.  en  note  : « La  roue  (le  soleil)  est  unique  ; mais 
elle  a trois  moyeux  par  allusion  à la  triple  naissance  d’Agni 
(soleil,  éclair,  feu  terrestre)  ; mélange  de  concepts  naturalistes 
et  mystiques  ».  — La  roue  n’est  pas  le  soleil,  mais  le  feu  du 
sacrifice  ; il  s’agit  bien  de  la  triple  naissance  d’Agni,  mais  non 
pas  sous  les  formes  indiquées  : Agni  naît  trois  fois  par  jour 
sur  l’autel,  le  matin,  à midi  et  le  soir.  Tous  ces  « concepts  » sont 
purement  liturgiques  ; c’est  en  voulant  y voir  du  naturalisme  qui 
n’y  est  pas  qu’on  s’égare  dans  d’inextricables  labyrinthes.  Quant 
au  mysticisme,  il  n’y  existe  que  dans  la  forme  ; les  poètes  védi- 
ques se  sont  amusés  à déguiser  des  choses  très  simples  et  très 
positives  au  fond  sous  des  dehors  énigmatiques. 

M.  H.  (en  note)  : « Le  vrai  sens  de  anarvà  paraît  être  déci- 
dément sans  blessure  ».  — Ce  vrai  sens  est,  conformément  à 
l’étymologie  (cf.  tirvat,  arme,  etc.),  « qui  ne  s’en  va  pas,  per- 
manent ». 
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a^adha  yuktô  vahati  vàhnir  ugràlt 
'pitâ  devânâm  janüà  maündm, 
rtàsya  tàntum  mdnasâ  mimdnah 
sàrvâ  diçah  igatate  mâtariçvâ, 
tàsya,  etc. 

« L’ardent  traîneur  attelé  huit  fois  traîne  (l’oblation),  lui 
père  des  dieux,  père  des  prières  ; produisant  par  le  ananas  le 
fil  de  la  libation,  Mâtariçvan  allume  toutes  les  directrices.  Le 
lien,  etc.  » 

1.  — Parfois,  Agni  étant  déduit  du  nombre  sept,  qui  est  en 
général  celui  des  libations,  celles-ci  ne  sont  plus  que  six.  Voir 
vers  II,  27.  Ici,  c’est  par  un  calcul  inverse  et  qui  consiste  à 
ajouter  Agni  aux  sept  libations  habituelles,  qu’il  est  question  des 
liuit  fois  où  il  est  attelé,  c’est-à-dire  mis  en  contact  avec  la 
liqueur  du  sacrifice  ; cf.  RV.  ir,  5,  2 et  x,  114,  9. 

2.  — Agni  est  le  père  des  dieux  ou  de  ses  flammes  qu’il 
nourrit  avec  les  libations  ; il  est  le  père  des  prières  identifiées  à 
ses  crépitements. 

3.  — M.  H.  : « Mesurant  en  esprit  le  fil  de  l’ordre  divin.  » — 
Cette  traduction  enchérit  sur  l’obscurité  du  texte  qu’elle  dénature 
d’ailleurs,  attendu  que  mimànas  signifie  « créant  » et  non 
« mesurant  ». 

C’est  à l’aide  du  mânas  ou  du  soma  (voir  ci-dessus  p.  306) 
qu’Agni  produit  le  fil,  c’est-à-dire  la  flamme  de  la  libation. 

4.  — M.  H.  : « Mâtariçvan  se  clarifie  (en  clarifiant)  toutes 
les  régions.  » — Faux  sens  ; sur  la  véritable  signification  de 
pavate,  voir  ci-dessus,  vers  iii,  2. 

20 

samyàncam  tàntum  pradiço  'nu  sàrvâ 
antàr  gâyatrydm  amftasya  gàrhhe, 
tàsya,  etc. 
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« Toutes  les  directrices  suivent  ce  fil  dont  la  marche  est  une, 
à l’intérieur  de  celle  qui  chante,  dans  le  fœtus  du  non  mort. 
Le  lien,  etc.  » 

2.  — Celle  qui  chante  est  la  libation  à l’intérieur  de  laquelle 
Agni  produit  des  crépitements. 

3.  — Le  fœtus  (M.  H.  : « la  matrice  »)  du  non  mort  ou  de  la 
libation  est  Agni  ajà  qu’ Agni  jâtà  va  rejoindre  h l’aide  des  liba- 
tions enflammées  ou  du  fil  igné  qui  réunit  l’un  à l’autre. 

La  longue  note  dont  M.  H.  accompagne  ce  vers  est  démentie 
par  le  texte  même  (mal  compris),  Av.  x,  7,  42-  43,  sur  lequel  il 
prétend  l’appuyer.  Là,  comme  ici,  l’idée  est  purement  liturgique 
et  n’a  pas  affaire  avec  le  prétendu  naturalisme  indo-européen. 

21 

nimrûcas  tisrô  vyûso  ha  tisrds 
trmi  ràjâmsi  divo  ahgà  tisràh, 
mdmu  te  agne  tredhâ  janitram 
tredhci  devdnâm  jànimâni  mdma 
tàsya,  etc. 

« Celles  qui  cachent  (ou  éteignent)  sont  trois  ; celles  qui 
allument  (ou  éclairent)  sont  trois  ; il  y a trois  obscurités  et  trois 
jours.  Nous  savons,  ô Agni,  que  ta  naissance  est  triple  ; nous 
connaissons  les  triples  naissances  des  dieux  (somas  qui  naissent 
en  Agni).  Le  lien,  etc.  » 

Série  d’allusions  aux  trois  moments  du  sacrifice. 

1.-2.  — Les  obscurités  dont  il  s’agit  sont  les  instants  qui  pré 
cèdent  celui  où  Agni  est  allumé,  ceux  où  il  est  caché  sous  la 
forme  d’aja  au  sein  des  libations  ; le  jour  a lieu,  au  contraire, 
quand  les  flammes  d’Agni  apparaissent  sur  l’autel. 

3.  — janitram,  M.  H.  : « Lieu  de  naissance  » ; — faux  sens. 
La  forme  gràmmaticale  indique  le  sens  réel,  « ce  qui  engendre, 
ce  qui  produit,  génération,  naissance  ». 
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vi  yà  aùrnot  'prthivtm  jdyamâna 
â samüdram  àdadhâd  antàrikse, 
tàsya,  etc. 

« Celui  qui,  en  naissant,  a enveloppé  la  large,  qui  a placé 
l’océan  dans  Y antàriksa.  Le  lien,  etc.  » 

1.  — M.  H.  : Celui  qui  a découvert  la  terre  » ; — faux  sens  : 
prthivt  signifie  « la  large  (libation)  ». 

2.  — M.  H.  : « Celui  qui  a disposé  l’océan  dans  l’espace  »,  et 
en  note,  « les  eaux  célestes  ».  — Il  s’agit  en  réalité  des  liqueurs 
du  sacrifice  qu’Agni  transforme  en  antàriksa,  autre  nom  de  la 
libation  dont  il  se  nourrit. 


23 

tvàm  agne  kràiubhih  ketübhir  hità 
'rkah  sàmiddha  ûdarocathâ  divi, 
kim  àbhyârcan  marütah  pj-çnimâtaro 
yàd  rôhitani  àjanayanta  devdh 
tàsya,  etc. 

« O toi,  Agni,  lumière  (ou  hymne)  établi,  allumé,  par  des 
constructeurs  qui  sont  tes  flammes,  tu  as  brillé  dans  le  ciel. 
Qu’ont  chanté  les  Maruts  qui  ont  la  Prçni  pour  mère,  quand  les 
dieux  ont’ engendré  Rohita?  Le  lien,  etc.  » 

1.  — M.  H.  : « C’est  toi,  ô Agni,  qui  par  tes  divins  vouloirs 
et  iôs étendards,  aiguillonné...  as  resplendi  au  ciel.  » — Faux 
sens  à tous  les  mots  en  italiques. 

3.  — Les  Maruts,  fils  de  la  vache-libation,  personnifient  les 
flammes  crépitantes  d’Agni. 

4.  — Les  dieux,  c’est-à-dire  les  somas  enflammés. 

fi 
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24 

yà  âimadâ  balada  yàsya  viçva 
upîisate  praçisam  yàsya  devdh, 
yà  'syéçe  dvipddo  yàç  cdtuspadah 
tdsya,  etc. 

« Celui  qui  donne  le  souffle  vital,  qui  donne  la  force,  celui 
dont  tous  les  dieux  entourent  le  signal  — , celui  qui  est  le  maître 
de  ce  bipède,  de  ce  quadrupède.  Le  lien,  etc.  » 

2.  — M.  H.  : « Celui  dont  tous  les  dieux  révèrent  \di 'pres- 
cription )).  — Faux  sens;  uptâs  ne  signifie  pas  « révérer  » et 
praçisam  doit  être  pris  au  sens  physique  de  « chose  qui  montre, 
indique  »;  ici,  c’est  la  flamme  d’Agni. 

3.  — M.  H.  : « Qui  règne  sur  ces  bipèdes  et  sur  ces  qua- 
drupèdes. » — Le  texte  a le  singulier  : le  bipède  et  le  quadrupède 
en  question  sont,  très  probablement,  l’oiseau-Agni  et  le  taureau - 
Soma  ; cf.  le  vers  suivant. 


25 

ékapâd  doipado  bhüyo  vi  cakrame 
dvipât  tripâd  abhyéii  paçcât, 

càtuspâc  cahre  dvipadâm  abhisvaré 
sampdçyan  pahkthn  upatisthamânah 
tdsya,  etc. 

Pour  la  traduction  et  l’explication  des  pâdas  1 et  2,  voir  ci  - 
dessus  II,  27  (1.-2). 

Pâdas  3-4  : « Celui  qui  a quatre  pieds  a fait  la  pankti  dans 
le  chant  de  ceux  qui  ont  deux  pieds,  en  la  considérant  et  en  se 
tenant  au-dessus  d’elle.  Le  mal,  etc.  » 

Celui  qui  a quatre  pieds  est  le  taureau -Soma  ; il  fait  la  pankti, 
ou  chante  l’hymne,  au  moyen  de  ce  mètre  dans  le  chant  des 
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bipèdes,  c’est-à-dire  des  oiseaux  -Agnis  qui  crépitent  à son  con- 
tact. Mais  la  pankti  désigne  aussi  l’ensemble  de  cinq  libations 
au-dessus  desquelles  se  tient  la  flamme  d’Agni  et  que,  dans  son 
éclat,  celle-ci  semble  voir  ou  considérer.  Je  passe  sur  les  paradoxes 
intentionnels  qui  se  mêlent  à tous  ces  jeux  de  mots  et  d’esprit. 
Cf.  d’ailleurs  RV.x,  117,  8. 

M.  H.  traduit  sans  grand  souci  de  la  grammaire  : « 11  s’est 
fait  quadrupède  à l'appel  des  bipèdes,  contemplant  d’un  regard 
la  pankti  (l’ensemble  des  cinq  races)  au-  dessus  de  laquelle  il  se 
tient.  » 11  trouve  ce  sens  « clair  » et  fait  suivre  sa  traduction 
de  l’explication  suivante  qui  la  vaut  : « Le  soleil  « vient  sous 
forme  de  quadrupède  » — on  sait  qu’il  est  souvent  représenté  par 
un  taureau  ou  par  un  fauve  au  pelage  éclatant  — ou  bien  « il 
revêt  la  forme  d’un  quadrupède  » pour  venir  à l’appel  des 
« bipèdes  »,  à la  voix  des  prières  récitées  par  les  hommes.  » 


26 

krsnàyâh  putrô  àrjuno 
rütryà  vatsô  ’Jâyata, 
sd  ha  dydm  àdhi  rohati 
rüho  ruroha  rôhitah. 

« Le  veau  blanc  fils  de  la  nuit  noire  est  né.  11  s’est  élevé  au 
ciel  ; Rohita  a monté  celles  qui  montent.  » 

Toutes  ces  métaphores  ont  été  expliquées  précédemment. 
L’idée  du  reste  s’applique  bien  à la  conclusion  du  sacrifice  dont 
l’objet  est  l’ascension  de  Rohita-Agni. 
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Hymne  IV 
1 

sà  eti  samtCi  svàr 
divàs  ’prsthé  ''oacâkaçat. 

« Savitar  (celui  qui  fait  couler  le  soma)  va  vers  le  ciel  (du 
sacrifice),  dans  le  courant  du  ciel  (la  liqueur  du  sacrifice  qui 
arrose  Agni  comparé  au  jour  ou  au  ciel)  en  brillant.  » 

2.  — M.  H.  : « Sur  réchine  du  ciel,  dirigeant  son  regard  vers 
le  bas  » ; — faux  sens. 


2 

raçmibhir  ndbha  cibhrtam 
mahendrà  ety  d'Ortoli. 

« Entouré  de  ses  rayons,  le  grand  Indra  va  vers  l’eau  qu’ils 
lui  ont  apportée. 

M.  H.  : « Vers  la  nuée  traversée  de  ses  rênes  lumineuses  le 
grand  Indra  va  entouré  »,  et  en  note  : « de  son  cortège  d’épouses 
célestes,  probablement.  » ■ — Inacceptable. 

Relation  d’Agni-Indra  avec  les  eaux  de  la  libation  d’où  ses 
flammes  sortent  et  qu’elles  semblent  lui  apporter. 

3 

sà  dhâtâ  sa  vidhartd 
sà  vâyûr  nàbha  ûcchritam. 

« C’est  lui  qui  donne  (ou  qui  établit),  c’est  lui  qui  soutient 
(le  sacrifice),  c’est  lui  le  souffle  (vital  ? ) ; (c’est  lui)  l’eau  qui  a 
été  dressée  (dans  les  airs).  » 
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2.  — M.  H.  « (Il  est)  la  nuée  dressée  »,  — oui,  en  ce  sens  qu’il 
s’identifie  le  soma  ; et  en  note  « Ou  bien  faut-il  sous-entendre 
le  verbe  du  verset  précédent  : « (il  va)  à la  nuée  » ; — ceci  est 
tout  à fait  inadmissible. 


4 et  5 

sô  ’ ryamà  sà  vàrunah 
sà  'rudràh  sà  mahâdevàh. 

sô  agnih  sà  u süryah 
sà  U evd  mahâyamdh. 

« Il  estAryaman,  il  est  Varuna,  il  est  Rudra,  ilestMahâ 
deva,  il  est  Agni,  il  est  Sûrya,  il  est  le  grand  Yaraa  (ou  le  grand 
jumeau,  le  soma).  » 

6 

tam  vatsâ  ûpa  tisthanty 
ékaçiy'sâno  yutâ  ddça. 

« Dix  veaux  réunis  qui  n’ont  qu’une  seule  tête  sont  vers  (ou, 
en)  lui.  » 

Le  veau  Agni  avec  sa  tête  de  flamme  suce  les  libations  qui  sont 
comme  autant  de  corps  attachés  au  même  chef.  En  général,  les 
poètes  védiques  comptent  sept  libations,  mais  aussi  parfois  dix; 
cf.  RV.,  IX,  38,  3 eipassim. 


1 

paçcat  prânca  à tanvanti 
yàd  ùdéti  vi  hhâsati. 

« Venant  de  celui  de  derrière  (le  soma),  ils  s’étendent  en 
avant.  Quand  il  s’élève,  il  brille  (allusion  au  soleil  réel).  » 

1 . — Le  sujet  est  probablement  les  veaux- Agnis  du  vers  pré- 
cédent. La  formule,  en  tous  cas,  revient  à dire  que  les  flammes 
se  dressent  sur  l’autel. 
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M.  H.  : « Ils  tendent  de  l’occident  vers  l’orient  » ; et  en  note  : 
« Je  comprends  que  les  hommes  tournés  vers  l’orient,  tendent 
en  cette  direction  le  tissu  du  sacrifice  et  que,  quand  ils  l’ont 
tendu,  le  soleil  se  lève  et  il  fait  jour.  » — 11  n’est  question  ici 
du  soleil  que  par  allusion  ou  comparaison. 

8 

tàsyaisà  mâruto  ganàh 
sà  eti  çihyâkrtàh. 

« Lui  auquel  appartient  cette  troupe  des  Maruts,  celui-là  va 
formé  par  le  çikya  (?).  » 

2.  — M.  H.  : « Elle  va  et  ses  parties  constituantes  sont 
(comme)  des  courroies  de  portefaix.  » 

11  est  contraire  aux  règles  habituelles  de  la  syntaxe  de  ne  pas 
considérer,  en  pareils  cas,  sà  comme  en  corrélation  avec  tàsya. 
Quant  à la  traduction  proposée  par  M.  H.  pour  çikyakrtàs,  elle 
est  inacceptable  à tous  les  points  de  vue  ; çikya  est,  selon  toute 
probabilité,  un  nom  du  soma. 


9 

Texte  identique  à celui  du  vers  2. 

10 

làsyemé  ndva  kôçâ 
vistambhu  navadhci  hituh. 

« 11  a ces  neuf  seaux  placés  en  neuf  places  (et)  qui  (le)  sou- 
tiennent. » 

Ces  seaux  sont  le  symbole  des  eaux  de  la  libation  qui  soutien- 
nent les  flammes  d’Agni. 

Ils  sont  au  nombre  de  neuf,  non  pas  comme  le  veut  M.  H. 
(note)  à cause  des  trois  mondes  multipliés  par  trois,  mais  en  raison 
des  trois  moments  du  sacrifice  ; cf.  surtout  RV.  vu,  101,  4.  A 
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ce  passage,  et  pour  la  raison  qui  vient  d’être  dite,  il  est  question 
des  trois  jours  ou  cieux,  des  trois  eaux  et  des  trois  seaux  dans 
esquels  reposent  tous  les  soraas  (bhüvanâni).  L’addition  de 
ces  différents  chiffres  a sans  doute  suggéré  le  nombre  neuf  de 
notre  vers  où  les  seaux  tiennent  à eux  seuls  le  rôle  des  divers 
éléments  précités. 


11 

sà  'prajCihhyo  vi  pagyati 
yàc  ca  prànàti  ydc  ca  nd. 

« C’est  lui  qui  voit  ce  qui  respire  et  ce  qui  ne  respire  pas  pour 
les  engendreurs  (les  somas). 

Agni  voit  le  soma  non  enflammé  et  enflammé. 

M.  H.  (contrairement  à la  grammaire  ; prajdhhyas  est  un 
datif,  cf.  vers  19)  : « 11  veille  sur  les  créatures,  sur  ce  qui  respire 
ou  ne  respire  pas . » 


12 

tdm  iddm  nigatam  sdha/i 
sd  esd  èka  ékcwrd  éka  evd 

« Cette  force  (le  soma)  l’a  pénétré.  Il  est  le  seul,  le  seul  qui 
se  meuve  simplement.  » 

1.  — M.  H.  : « En  lui  a pénétré  la  force  triomphante  (?)  que 
voici  » ; et  en  note  : a La  puissance  du  soleil  qui  se  lève  pro- 
cède de  celle  du  sacrifice  terrestre  qu’on  célèbre.  » — Il  ne  s’agit 
pas  du  soleil,  et  la  force  en  question  est  celle  de  la  libation  qui 
alimente  et  pénètre  Agni. 

2.  — Il  unifie  en  lui  les  somas. 

13 

été  asmin  dei'd  ekavHo  hhananti. 

« Ces  dieux  (les  somas  enflammés)  sont  unifiés  en  lui.  » 
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14 

kîrtiç  ca  yâçaç  câmhhaç  ca  nàbhaç  ca, 
brâhmanavarcasdm  cannam  cânnâclyam  ca. 

15 

yd  etàm  devdm  ekavftam  vèda. 

((  Voix,  éclat,  force,  eau,  vigueur  venant  du  brdbman,  nour- 
riture mangée,  nourriture  mangée  et  nourriture  devant  être 
mangée.  » 

« A celui  qui  connaît  ce  dieu  qui  est  un  (en  qui  tous  les  élé- 
ments du  sacrifice  s’unifient).  » 

1-2.  (14).  — M.  H.  ; « Renommée  et  gloire  et  violence  et 
nuée  et  sainteté  et  nourriture  et  aliment  ».  — Faux  sens  pour 
tous  les  mots  en  italiques.  La  liîrti  s’applique  aux  crépitements 
d’Agni;  le  ydças  à sa  flamme,  Vàmbhas  à la  force  qu’il  tient  du 
ndbhas  ou  delà  liqueur  des  libations;  le  brâhmanavarcds  est 
l’éclat  que  lui  procure  le  brdhman,  ou  la  liqueur  fortifiante  du 
sacrifice.  L’dnna  est  la  libation  en  tant  qu’absorbée  par  Agni, 
et  Yâdya  cette  même  nourriture  en  tant  que  destinée  à ali- 
menter Agni. 


16-18 

nà  dvitiyo  nà  trtiyaç 
caturthô  nâpy  ucyate. 

nd  pâncamô  nà  sastdJi 
saptamà  nâpy  ucyate. 

nâstamô  nà  navamô 
daçamô  nâpy  ucyate. 

« Il  ne  s’appelle  ni  le  deuxième  ni  le  troisième,  ni  non  plus  le 
quatrième  ; 
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« 11  ne  s’appelle  ni  le  cinquième,  ni  le  sixième,  ni  non  plus  le 
septième  ; 

« 11  ne  s’appelle  ni  le  huitième,  ni  le  neuvième,  ni  non  plus  le 
dixième.  » 

Le  sens  intime  paraît  être  qu’Agni  est  un,  et  que  les  autres 
dieux  se  joignent  et  s’identifient  à lui. 


19 

sà  sàrvasmai  vi  paçyati 
yàc  ca  prànàti  yàc  ca  nà. 

« 11  voit  ce  qui  respire  et  ce  qui  ne  respire  pas  pour  le  tout 
(le  soma).  » 

1.  — M.  H.  : « 11  veille  sur  tout  »,  — faux  sens,  cf.  vers  11. 

20  et  21 

Même  texte  qu’aux  vers  12  et  13. 

22-2  i 

bràhma  ca  tàpaç  ca  kîrtiç  ca  yàçaç  câ- 
mbhaç  ca  nàbhaç  ca  bràhmanavarcasàm 
cânnam  cànncidyam  ca. 
bhûtàm  ca  bhàvyam  ca  çraddhâ  ca 
rûciç  ca  svargàç  ca  svadhâ  ca 
y à etdm  devàm  ekavj'tam  véda. 

« Force  et  chaleur  et  voix,  etc.  (Comme  au  vers  14);  — ce 
quia  été,  ce  qui  sera  (au  sacrifice),  le  don,  la  lumière,  le  ciel, 
l’oblation,  — à celui  qui  connaît  ce  dieu  qui  est  un.  » 

22.,  1.  M.  H.  : « piété  et  austérité  »,  — faux  sens. 

23.,  1-2.  M.  H.  : « Et  passé  ei présent  et  foi  et  éclat.  » — 
La  çraddhâ,  n’est  pas  la  foi  ; voir  ci-dessus  p.  208  seq. 
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25 

evà  mrtyùli  sà'  mftam 
sà'  hhvàm  sà  raksàh. 

« Il  est  la  mort,  il  est  le  non-mort,  il  est  le  néant,  il  est  le 
raksàs.  » 

1.  — Agni  est  tantôt  ajà  et  tantôt 

2.  — Abhvàm.  — M.  H.  ; « Le  monstre;  » — faux  sens. 
Agni  en  tant  qu’cya  est  le  néant,  ou  celui  qui  n’est  pas  encore. 

Raksàs.  — M.  H.  : « Le  démon  » ; — oui,  mais  il  importe 
d’ajouter  que  c’est  comme  aJà  qu’Agni  est  identifié  au  démon 
qui  le  retient  dans  cet  état,  qui  l’empêche  de  naître. 

26 

sà  rudrô  vasuvànir  vasudéye 
namovâhé  tasatkârô'  nu  sàmhitah. 

« Il  est  Rudra  qui  goûte  le  bien  (le  soma)  dans  ce  qui  le  donne 
(le  soma  lui-même).  Celui  qui  prononce  l’exclamation  tàsat 
(soma)  est  placé  dans  celui  dont  la  voix  est  produite  par  le 
namas'-  (le  feu  crépitant  d’Agni).  » 

1.  — M.  H.  : « Il  est  Rudra  le  conquérant  de  la  richesse,  en 
tant  qu'il  donne  la  richesse.  » — Sens  énigmatique,  mais 
inexact  autant  qu’il  peut  être  compris. 

2.  — M.  H.  : « En  tant  qu’il  présente  l’hommage  oral,  il  est 
l’invocation  vàsat  adaptée  (à  l’oblation  du  soma).  » — Le  texte 
n’a  pas  été  compris. 


27 

tàsyemè  sàrve  yàtàca 
ûpa  praçisam  àsate. 


L'un  des  noms  du  soma  au  cours  sinueux. 
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« Tous  ces  arrivants  (?)  qui  sont  siens  viennent  s’asseoir 
auprès  de  son  signal.  » 

1.  — Yàtü,  — Je  donne  à ce  mot  son  sens  étymologique;  il 
semble  désigner  ici  les  somas  qui  s’approchent  de  la  flamme 
d’Agni. 

M.  H.  : « Tous  les  sorciers  que  voici  révèrent  sa  prescrip- 
tion ».  — Sur  le  vrai  sens  du  moi  praçisa,  cf.  vers  iii,  2i. 

28 

tàsyâmü  sàrvâ  nàksatrà 
vàçe  candràmasâ  sahà. 

« Tous  ces  naksatras  sont  en  son  pouvoir  à l’aide  de  la  lune 
(sa  flamme)  qui  est  avec  lui.  » 

M.  H.  : « Toutes  les  constellations  que  voilà  (sont)  à ses 
ordres  ainsi  que  la  lune.  » 


29 

sà  Vii  àhno  jâyata 
tàsmâd  àhar  ajâyata. 

« Il  est  né  du  jour  ; de  lui  le  jour  est  né.  » 

1.  — Le  jour  désigne  ici  par  métaphore  la  libation  enflammée 
qui  donne  naissance  à Agni  et  qui  lui  doit  sa  naissance,  attendu 
qu’elle  ne  saurait  exister  sans  lui.  Explication  analogue  pour 
tout  ce  qui  suit  jusqu’au  vers  89  inclusivement. 

30 

sà  vai  rdtryâ  ajâyata 
tàsmâd  ràtrir  ajâyata 

« Il  est  né  de  la  nuit;  de  lui  la  nuit  est  née.  » 

!•  — La  nuit  est  la  libation  non  enflammée  qui  n’existe  que 
par  opposition  à la  libation  enflammée,  fille  d’Agni. 
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31 

sà  vu  antàriksâd  ajâyata 
tàsmâd  antàriksam  ajâyata. 

« Il  est  né  de  l'antàriksa;  de  lui  V antàriksa  est  né.  » 

1.  — Il  naît  de  la  forme  de  la  libation  appelée  ayxtàriksa. 

32 

sà  vai  vâyor  ajâyata 
tàsmâd  vâyür  ajâyata. 

« Il  est  né  du  vent;  de  lui  le  vent  est  né.  » 


33 

sà  vai  divo'  jâyata 
tàsmâd  dyaür  àdhyajâyata. 

« Il  est  né  du  ciel  (du  sacrifice)  ; de  lui  le  ciel  est  né.  » 

34 

sà  val  digbyô'  jâyata 
tàsmâd  diço  jâyanta. 

« 11  est  né  des  indicatrices,  de  lui  sont  nées  les  indicatrices.  » 


35 

sà  vai  hhümer  ajâyata 
tàsmâd  bhümir  ajâyata. 

« Il  est  né  de  la  (libation)  productrice  ; de  lui  la  productrice 
est  née.  » 


36 

sà  va  agnér  ajâyata 
tàsmâd  agnir  ajâyata. 
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« 11  est  né  du  feu;  de  lui  est  né  le  feu.  » 

Distinction  entre  le  nom  du  dieu  et  son  essence. 

37 

sd  va  adbhyô'  jàyata 
tdsmâd  d'po  jâyanta. 

« 11  est  né  des  eaux  ; de  lui  les  eaux  sont  nées.  » 

38 

sd  va  rghhyo  jâyata 
tdsmâd  rco'  jâyanta. 

« 11  est  né  des  mètres  (des  crépitements)  ; de  lui  les  mètres 
sont  nés.  » 


39 

sd  val  yajnâd  ajâyata 
tdsmâd.  y ajnù'  jâyata. 

« 11  est  né  du  sacrifice  ; de  lui  est  né  le  sacrifice.  » 

Ici,  l’antithèse  est  fondée  sur  une  subtilité  analogue  aux  pré- 
cédentes. Le  sacrifice  a pour  effet  de  faire  briller  Agni  sur  l’autel  ; 
d’autre  part,  Agni  est  l’agent  du  sacrifice,  et  c’est  par  lui  qu’il 
a lieu. 


40 

sd  yajnds  tdsya  yajndh 
sd  yajndsya  çiras  krtdyn. 

« 11  est  le  sacrifice,  le  sacrifice  est  à lui  ; il  est  devenu  la  tête 
du  sacrifice.  » 

1.  — Même  sens  qu’au  vers  précédent. 

2.  — Sa  flamme  s’élève  au-dessus  des  libations. 
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41 

sà  stanayati  sd  vi  dyotate 
sà  U àçmânam  asyati. 

« Il  tonne  (crépite),  il  éclaire  (brille),  il  lance  le  trait  (de  la 
foudre,  c’est-à-dire  le  feu  du  sacrifice  qu’il  personnifie).  » 

2.  — M.  H.  ; « C’est  lui  qui  lance  la  pierre  (de  la  foudre).  )> 
— Faux  sens;  àçman  ne  signifie  pas  « pieiTe  ». 


42 

pâpâya  vâ  bhadrâya  vâ 
pürusâyâsurâya  vâ. 

« Pour  le  méchant  ou  pour  le  favorable  ; pour  le  mâle  (soma), 
ou  pour  l’asura  (Vrtra  ?)  » 

1-2.  — Agni  perce  de  son  trait  de  feu,  soit  le  méchant  qui 
retient  la  libation,  soit  la  libation  elle-même  considérée  comme 
bienfaisante. 

M.  H.  : « Dans  le  mal  ou  le  bien,  pour  (frapper)  l’homme  ou  le 
démon.  » — Le  vrai  sens  n’a  pas  été  saisi,  La  note  correspon- 
dante en  témoigne  plus  éloquemment  encore. 


43 

yàd  vâ  kniô&y  àsadhîr 
yàd  vâ  vàrsasi  bhadràyâ, 
yàd  vâ  janyàm  àvîvrdhah. 

« Soit  que  tu  produises  les  àsadhîs;  soit  que  tu  verses  la  pluie 
avec  la  favorable  (la  libation)  ; soit  que  tu  fasses  croître  la  progé  - 
niture  (du  soma).  » 

Dans  les  trois  cas  il  s’agit  du  même  acte  : celui  de  faire  couler 
la  libation  nourricière  que  les  àsadhîs  désignent  par  métaphore 
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et  qui  fait  croître  Agni,  c’est-à-dire  l’auteur  de  l’acte  dont  il 
bénéficie. 

2.  — M.  H.  : « Soit  que  tu  fasses  pleuvoir  avec  bénédiction.  » 


tdvâms  te  maghavan  mahhnà'po 
te  tanvàh  çatàm. 

« Ta  grandeur  est  telle,  ô généreux,  (que)  cent  libations  sont 
en  toi.  » 

11  semble  évident  qu’il  faut  sous-entendre  un  verbe  avec  upo; 
çatàm  tanvàs  en  est  le  sujet.  — M.  H.  : « qui  fait  de  upa  « un 
simple  adverbe  »,  « cas,  dit-il,  extrêmement  rare  »,  traduit  le 
deuxième  pâda  par  ces  mots  : « Et  tu  as  cent  corps  ».  A mon 
avis,  tanvàs  désigne  ici  les  (somas)  « étendus  ». 


45 

üpo  te  bàddhe  hàddhàni 
ycidi  vdsi  nyàrbudam. 

Le  texte  de  ce  vers  est  tellement  elliptique  que  la  traduction  ne 
peut  en  être  que  très  conjecturale.  L’accentuation  des  mots  bàd- 
dhe, bàddhâni  fait  aussi  difficulté. 

1 . — « En  tes  (corps  sont)  ceux  qui  sont  attachés  dans  celui 
qui  est  attaché  »;  — c’est-à-dire  les  différentes  libations  réunies 
en  une  seule  qui  est  attachée,  unie  à Agni. 

M.  H.,  d’après  une  correction  inacceptable  de  M.  Withney  : 
« Tues  milliard  et  tu  (en)  as,  des  milliards  ».  Je  ne  vois  pas,  du 
reste,  comment  a pu  être  faite  la  construction  qui  justifie  une 
semblable  façon  de  traduire. 

2.  — La  comparaison  des  deux  passages  de  VAthay'va,  viii, 
8,7  etx,  8,24  avecRV.  VIII,  32,  3,  montre  que,  dans  les  pre- 
miers, nyàrbudam  est  pour  ny  àrbudam,  le  préfixe  ne  formant 
pas  partie  intégrante  d’un  prétendu  substantif,  mais  portant  sur 
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le  verbe  suivant.  Il  en  est  sûrement  de  même  ici,  où  le  verbe  en 
question  est  sous-entendu  et  aurait  été  exprimé  sans  doute  sous 
la  forme  d’un  participe  passé  d’un  verbe  de  mouvement  : yàdi 
tàsi  {ni  iîrno’\  — tL  ni...  tira,  RV.,  viii,  32,  3 ’rhudam): 
« Ou  bien  tu  as  vaincu  Arbuda  ».  En  tout  cas,  on  ne  saurait  ad- 
mettre la  traduction  de  M.  H.  « Ou  bien  tu  es  million  de 
millions.  » 


46 

bhûyân  indro  namurâd 
bhuyân  indrâsi  mrtyùbhyah. 

« Indra  l’emporte  sur  Namura;  tu  l’emportes,  ô Indra,  sur  les 
morts.  » 

1.  — Le  mot  namurà  est  un  h:od^  Izy.  auquel  on  a attribué  le 
sens  d’«  immortalité  »,parla  seule  raison,  sans  doute,  que  ce  mot 
paraît  faire  antithèse  avec  mrtyùbhyas  au  pâda  suivant.  C’est 
insuffisant.  La  partie  radicale  est  la  même  que  dans  le  nom  du 
démon  Namuci  et  il  est  permis  de  croire  que  Namura  en  est  l’équi- 
valent. M.  H.  (en  note)  trouve  le  sens  d’immortalité  fort  pro- 
bable, ce  qui  ne  l’empêche  pas  de  proposer  des  corrections, 
ingénieuses  peut-être,  mais  surtout  arbitraires. 

2.  — Les  morts  dont  il  s’agit  sont  vraisemblablement  celles 
d’Agni  lorsqu’il  retourne  à l’état  dJajd.  Indra,  qui  représente 
Agni  jâtà,  est  naturellement  supérieur  à Agni  ajd. 


47 

bhuyân  drâtyâh  çdcyâhpdtis 
tvdni  indrâsi  vibhüh  prabhür  iti, 
tvôpâsmahe  vaydm. 

« Tu  l’emportes  sur  les  absences  de  dons  ; (tu  es)  Tépoux  de 
la  force  (du  soma).  Nous  nous  asseyons  auprès  de  toi,  ô Indra, 
en  disant  : « Tu  pénètres  et  tu  accrois  (les  libations).  » 
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1.  — M.  H.  : « L’emportant  sur  le  démon,  tu  es  l’époux  de 
Çaci.  » 

Sur  àrâti  voir  ci-dessus  vers  i,  20. 

Indra  est  plus  fort  que  les  üràtis  en  ce  sens  qu’il  fait  qu’elles 
deviennent  des  redis.  Autrement  dit,  il  est  l’objet  des  oblations 
des  sacrificateurs  ; de  même  qu’il  l’emporte  sur  les  morts  parce 
que  les  prêtres  le  font  revivre  à chaque  sacrifice.  Çaci  est  la 
libation  (la  force  ou  la  forte)  personnifiée. 

2.  — M.  H.  : <(  Celui  qui  s’épand,  celui  qui  règne»  ; — équi- 
valents contestables  des  mots  vibhiis  ei2)nahhüs. 

48 

nàmas  te  astu  paçijata 
pàçya  ma  paçyata. 

« Que  le  mimas  (le  soma)  soit  à toi  !...  Regarde-moi...  » 

Il  est  bien  douteux  que  Vxr.x^  Izy.  paçyata  doive  se  tra- 
duire par  «toi  qui  es  digne  d’être  regardé  (M.  H.).  » On  est  au 
moins  aussi  autorisé  à y voir  une  seconde  personne  du  pluriel  : 
« Regardez  ! » 


49 

annadyena  yàçasà 
téjasâ  hràhmanavarcasèna . 

« Par  la  nourriture  mangée  et  à manger,  par  l’éclat,  par  la 
flamme,  par  la  splendeur  issue  du  brdhman.  » 

Je  fais  dépendre  ces  instrumentaux  de  la  formule  nàmas  te 
astu. 

M.  H.  : « Avec  nourriture  et  gloire,  avec  force  et  sainteté  ! » 

50 


àmbho  àmo  sàhah  sàha  iti 
trùpàsmahe  rayàm. 


27 
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« Nous  nous  asseyons  auprès  de  toi  en  disant  : « Voilà  la  force, 
l’énergie,  la  vigueur,  la  vigueur.  » 

1.  — M.  H.  : « En  te  nommant  « violence  et  fougue,  grandeur 
et  force  triomphante.  » — Faux  sens  aux  mots  en  italiques. 

51 

àmbho  arunàm  rajatàm  rdjah  sàha  Ui 
tvôpâsmahe  vayàm. 

« Nous  nous  asseyons  auprès  de  toi  en  disant  : « Voilà  l’eau 
rouge,  le  ràjas  brillant,  la  force.  « — C’est-à-dire,  tu  es  iden- 
tique au  soma  enflammé. 

1.  — M.  H.  : «En  te  nommant  « violence  rouge,  blanc 
espace,  force  triomphante.  » —Faux  sens  aux  mots  en  italiques. 


52 

urüh  prthidi  suhhür  hhiïva  iti 
tvàpâsmahe  vayàm. 

« Nous  nous  asseyons  auprès  de  toi  en  disant  ; « Voilà  le 
vaste,  le  large,  la  bonne  essence  de  ce  qui  engendre  (le  soma).  » 

M.  H.  : « En  te  nommant  « vaste,  étendu,  bon,  univers.  » 
— Faux  sens  aux  mots  en  italiques. 


53 

pràtho  vàro  vyàco  lolià  iti 
tvôpâsmahe  vayàm. 

a Nous  nous  asseyons  auprès  de  toi  en  disant  : « Voilà  la 
largeur,  l’étendue,  le  développement,  l’espace.  » 

1.  — M.  H.  ; « En  te  nommant»  étendue,  largeur,  extension, 
monde.  » — Faux  sens  au  mot  en  italiques. 
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54 

hhàvadvasur  idàdcasuh  samyàdvasur  âyüdcasur  iii 
ti'ôpâsmahe  vayàm. 

« Nous  nous  asseyons  auprès  de  toi  en  disant  : « Voilà  celui 
qui  ale  bien  (la  libation)  présent,  celui  qui  a le  bien  que  voilà  (?), 
celui  en  qui  le  bien  converge,  celui  à qui  le  bien  arrive.  » 

55  et  56 

Même  texte  qu’aux  vers  48  et  49. 
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